ο JOM) RR 

DE LA PALABRA 
EN TRES 
LEYENDAS 
VEDICAS 


La P a [ a b ra y Francisco J. Rubio Orecilla 


el rito 


Servicio de 
Publicaciones 


Zaragoza 


Ilustración de cubierta: Fragmento del folio 2v de un manuscrito del 
padapatha del Rg-veda de la British Library (Mss Or 4481), ca. 1495-1735. 
https:/ /www.bl.uk/collection-items/rigveda 


La palabra y el rito 


EL PODER DE LA PALABRA 
EN TRES LEYENDAS VÉDICAS 


La palabra y el rito 


EL PODER DE LA PALABRA 
EN TRES LEYENDAS VÉDICAS 


FRANCISCO JAVIER RUBIO 
ORECILLA 


Servicio de 


848 
τει Publicaciones 
Universidad Zaragoza 


La palabra y el rito. El poder de la palabra en tres leyendas 
védicas / Francisco Javier Rubio Orecilla. — Zaragoza : Servicio 
de Publicaciones de la Universidad de Zaragoza, 2023. 

206 p.; il.; 21 cm. 
Bibliografía: p. 201-206. 


ISBN: 978-84-18321-90-0 
ISBN-e: 978-84-18321-91-7 
D. L.: Z 1767-2023 


©OSO 


Atribución-NoComercial- 


SinDerivadas 4.0 Internacional 
(CC BY-NC-ND 4.0) 


O Del texto: Francisco Javier Rubio Orecilla. 
Las ilustraciones incluidas son de dominio püblico. 
O De la presente edición: Servicio de Publicaciones de la Universidad 


de Zaragoza. 
1.2 edición, 2023 


ISBN 978-84-18321-90-0 
ISBN 978-84-18321-91-7 (e-book) 


Depósito Legal: Z 1767-2023 


Servicio de Publicaciones de la Universidad de Zaragoza, Universidad 
de Zaragoza, Edificio Geológicas. Campus San Francisco. C/ 
Pedro Cerbuna, 12. 50009 Zaragoza, España. Teléfono: 976 76 13 


30. Correo electrónico: spublicaQunizar.es 


ÍNDICE 


Presentación co ο ο ο YA CUR ο. 5 
Lista de abre VT d TITAS oett at tbt Data t teo etat 11 
Nota sobre la pronunciación y transcripción.......................................... 13 
I. El poder de la palabra en la cosmovisión védica........................... 17 

1. .Los vedas: el poeta y la palabra sagrada.................................... 17 

2. .El poeta y la inspiración; o eee eem ero toin tut 21 

3: Formülar layepdad kunu ο ο αμ --- 31 
Texto [1] Jfianasükta, himno al conocimiento (RV 10.71)........ 35 

Texto [2] Vaksükta, himno a la palabra (RV 10.125)................. 42 

I: Las vacas EUV AVA ots shes ο ο ento ο πο dd end 47 
Texto [3] Himno a Indra (BV Di e ette 53 

Texto [4] Himno a Brhaspati (RV 4.50)...................................... 68 

Texto [5] Saramá y los Panis (RV 10.108).................................. 77 

Texto [6] Saramá y los Panis (JBr 2.440-2.442.)......................... 85 

ΠΠ. La leyenda de Sunahsgepa .....sescssscssssssssssssesssccsssesssssssssssscssnsecssessessees 93 
Texto [7] La leyenda de Sunah3epa (AiBr 7.13-7.18.)............. 101 

Texto [8] Himnos atribuidos a Sunahgepa (RV 1.24-1.30).....126 

Himno a Agni, los Aditya y Varuna (RV 1.24).......... 128 


Himno a Varuna (RV 1:25) e etant ts 134 


Himno a Agni (1.26).................................................... 140 


AA νο 142 

Himno al 5οπια(1.28).................................................... 146 

Himno a ]πάτα(1.29)................................................... 148 

Himno a Indra, los A$vin y Usas (1.30)..................... 150 

IV. Dadhyafic y la cabeza del sacrificio.............................................. 157 
Texto [9:] La cabeza de Visnu y Dadhyañc (SBr 14.1.1.1-26)...... 160 
Texto [10] Cyavana, los A$vin y Dadhyafic (JBr 3.120-3.128).....170 
Texto [11] Los huesos de Dadhyafic (JBr 3.64-3.65.).................... 182 

V. Nota sobre ο πα tentato etie eeu ote 187 
Índice de pasajes citados ο dites ο” 191 
Índice de términos glosados........................ a lada 193 


BIDHOSPATIA ceni tot O ibae tid d pam E E 201 


PRESENTACIÓN 


Un rasgo hermana la épica románica con la literatura védica: su 
composición oral. Los himnos del Rg-Veda, compuestos hace unos tres 
mil quinientos afios, son una muestra exquisita del nivel que puede 
alcanzar el arte poético en una tradición exclusivamente oral. Junto 
con las φᾶθᾶς del Avesta iranio, atribuidas a Zaratustra (Zara0uštra), 
representan el producto final y más refinado de la tradición literaria 
de los pueblos arya, nómadas indoeuropeos que, bajando por las 
costas del mar Caspio a finales del segundo milenio a.C., poblaron el 
norte de la India e Irán, documentándose su presencia en Oriente 
Medio como élite militar y gobernante en torno al s. XIV a.C. Y es esa 
tradición literaria la que está en la base de la literatura clásica del 
subcontinente indio, al igual que la religión brahmánica es la raíz de 
la que surge la frondosa jungla del hinduismo. El conjunto de los 
textos védicos se compuso antes de la aparición del budismo y el 
jainismo en la cuenca oriental del Ganges en torno al s. V a.C. Estos 
reflejan en su larga y disputada cronología una profunda evolución, al 
tiempo que evidencian un carácter arcaico que los vincula a otras 
culturas indoeuropeas. 


Este trabajo se centra en el valor de la palabra como agente 
transformador y ordenador del universo en esa antigua tradición 
literaria. Conscientes de la importancia de la palabra sagrada, y de su 
exacta transmisión, los brahmanes elaboraron con el paso del tiempo 
una compleja mnemotecnia para preservar el Veda (conocimiento, 
saber’) en sus mentes con la mayor exactitud, mediante distintos tipos 
de recitación (seguida, separando palabra por palabra, alternando las 
palabras de dos en dos, de tres en tres..) que, junto con un cono- 
cimiento sorprendentemente preciso de la fonética articulatoria, ha 
permitido que la tradición oral perviva hasta nuestros días con una 
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exactitud pasmosa. Puede decirse que escuchar hoy una recitación 
védica es como escuchar una grabación de hace tres mil afios.! Como 
se verá en los textos comentados, el mantra, el verso védico correcta- 
mente pronunciado y recitado en el momento liturgico correcto, 
posee con su mera enunciación el poder de dar realidad a lo 
enunciado, magia de la palabra que comunica al hombre con los 
dioses y los antepasados. 


Al decir ‘magia de la palabra’ no hablamos precisamente de ensal- 
mos de curandero. En los textos védicos más arcaicos, la importancia 
de la palabra sagrada (vac, cf. lat. vox) del poeta-sacerdote (rsi “vate”)? 
es tal que incluso el poder de los dioses depende de la correcta 
recitación de los mantras (versos, versículos, estrofas”) en el decurso 
del ritual. Además, el rsi védico era agudamente consciente de perte- 
necer a una larga tradición literaria, y en muchos de sus versos alude 
a la naturaleza de su arte y de la inspiración poética. En este libro 
analizaremos en detalle qué conceptos sustentan la creencia en la 
eficacia ritual de esos himnos, y cómo fueron cambiando de significa- 
do alo largo de la historia del brahmanismo. 


Junto a la parte monográfica, presentamos aquí la edición bilingüe 
de una serie de textos védicos, de traducción inédita al español en su 
mayor parte, donde ese poder de la palabra queda de manifiesto tanto 
en el relato mítico subyacente como en la praxis sacrificial. En ellos se 
narran o mencionan tres mitos en los que el papel de la palabra 
sagrada es clave. Son textos de complicada lectura, que requieren de 
una prolija labor de exégesis, pues se compusieron en un ambiente 
vedado, si se me permite el juego de palabras. Los brahmanes hablan 
para los brahmanes acerca de cosas que solo ellos conocen, en un 
lenguaje críptico lleno de intrincadas alusiones: basta con mencionar 
las dos o tres primeras palabras de una estrofa para evocar en la 
mente del oyente, del discípulo, el himno completo y el momento de 
ritual en que se ha de recitar. Tanto los antiguos himnos como los 


! Afortunada imagen de Witzel (2003: 68). 

? Nuestra traducción de rsi por ‘vate’ intenta recoger la doble naturaleza de los 
autores de los himnos védicos, tanto su faceta como poetas como su carácter de 
hombres santos, aunque no sean 'oráculos' en sentido estricto. En inglés se suele 
traducir por seer 'vidente', que a mi juicio enmascara el hecho de que, ante todo, son 
poetas. La videncia, como se verá, es su forma de inspiración literaria. 
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comentarios posteriores se desarrollan dentro de una tradición 
exclusivamente oral, basada en la memoria. 


La leyenda de Vala aparece de modo fragmentario en un conjunto 
de himnos del Rg-Veda y textos brahmánicos. El mito cuenta que el 
dios Indra liberó las vacas de la aurora que los malvados Panis —quizá 
una tribu rival— habían ocultado en una cueva. Indra es un dios 
eminentemente guerrero que, como sus parientes indoeuropeos Hér- 
cules y Thor, acaba con sus enemigos a mazazos, pero aquí abre la 
boca de la caverna con la ayuda de Brhaspati, el sacerdote de los 
dioses, o de los Angiras, un grupo de vates miticos: se obtiene el 
ganado no con una acción guerrera sino con cánticos, la recitación de 
mantras, o una gran voz, un rugido: nos encontramos ante de un 
oscuro mito donde Indra, un dios por lo general belicoso y violento, 
recurre a herramientas sacerdotales para llevar a cabo una de sus 
hazafias cosmológicas más veces mencionada en los himnos védicos. 
Presentamos dos himnos del Rg-Veda, uno dirigido a Indra y otro a 
Brhaspati, centrados en este mito; además, también se incluyen aquí, 
por su interés literario, dos versiones del diálogo de Sarama, la perra 
de Indra que localiza las vacas, con los Panis. 


El segundo lugar se analiza en este libro la leyenda de Sunahsepa, 
uno de los relatos más extensos y célebres en la literatura brahmá- 
nica, que siempre se ha comparado con el sacrificio de Abraham. En el 
mundo védico es la propia víctima la que se libera a sí misma con el 
poder de su palabra: el joven brahmán Sunahsepa, atado al poste del 
sacrificio como una res, improvisa una serie de himnos a diversas 
divinidades y al recitarlos mueve al temible dios Varuna a desatar los 
lazos que lo sujetan. El episodio se enmarca en otro más amplio donde 
Varuna, cuyos lazos simbolizan las ataduras de la culpa, castiga seve- 
ramente al rey Hariscandra por faltar a la palabra dada, la máxima 
infracción en la ética de los Vedas. 


Finalmente, los textos de la última parte se refieren a la «cabeza 
del sacrificio», el secreto litárgico que solo puede transmitirse a los 
iniciados. El dios Indra ha prohibido al sacerdote Dadhyañc, único 
conocedor del secreto, que lo comparta con nadie; pero los A$vin, 
dioses gemelos similares a los Dióscuros grecolatinos, consiguen con 
una estratagema que Dadhyañc les proporcione ese conocimiento 
oculto, y con él, la posibilidad de tomar parte en los sacrificios más 
solemnes. Hay que tener presente que el poder de los dioses se 
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incrementa a través de las ofrendas acompañadas de la recitación de 
himnos; sin estos ültimos, no podrían ayudar a los hombres. La 
obtención de esa palabra sagrada y secreta precisa de un truculento 
acto mágico, la sustitución de la cabeza de Dadhyafic por una de 
caballo. 


No quiero cerrar estas primeras páginas sin expresar mi agradeci- 
miento a todas las personas que han hecho, de un modo u otro, que 
este novum libellum arido modo pumice expolitum vea la luz. En primer 
lugar, a mi maestra y amiga Ana Agud. Gracias a ella soy lingüista, 
indoeuropeista y filólogo védico, y de su mano llegué a otras personas 
que indudablemente contribuyeron de modo sustancial a mi forma- 
ción, como Bernfried Schlerath, Jürgen Untermann —ambos ya triste- 
mente fallecidos— y Rüdiger Schmitt. Mucho le debe este este texto a 
nuestra larga colaboración en la investigación y la ensefianza del 
sánscrito; muchas de las traducciones que publico aquí por vez prime- 
ra comenzaron a gestarse en el proyecto de traducción del Rg-Veda 
que Ana Agud dirigió hace ya más de veinte aíios, y que se vio 
abortado como tantas otras cosas que han tenido que ver con la inves- 
tigación indológica en la universidad española. 


En segundo lugar, a Alberto Montaner Frutos, de la Universidad de 
Zaragoza, mahátman ('magnánimo', en su acepción más literal) como 
pocos. Sin su valoración y apoyo mi carrera académica se habría visto 
truncada sin remedio; haberme incorporado a sus equipos de trabajo 
como especialista en lenguas y literaturas indoeuropeas en sucesivos 
proyectos de investigación sobre la magia y la épica en la literatura 
hispánica supone una creatividad y amplitud de miras que son 
difíciles de encontrar en nuestro mundo académico, en el que tanto se 
habla de transversalidad. 


Finalmente, quiero dar las gracias a la persona que me ha dado la 
ilusión y el aliento necesarios para retomar labores que hace tanto 
tiempo yacían en el cajón, darles forma y seguir adelante. A Bárbara 
Marqueta, con quien comparto indagaciones lingüísticas, fatigas 
académicas y mi vida entera: mi amor y mi más profunda gratitud. 


ka 


Esta monografía se encuadra dentro de los trabajos de investiga- 
ción sobre literatura épica y religiosa en las culturas indoeuropeas 
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antiguas que he llevado a cabo como colaborador de los proyectos 
Magia, Épica e Historiografía Hispánicas: Relaciones Literarias y Nomológicas 
II (PGC2018-095757-B-100) y Narremas y Mtemas: Unidades de Elaboración 
Epica e Historiográfica (PID2021-127063NB-I00), ambos del Programa 
Estatal de Generación de Conocimiento (MCIU / AEI/ FEDER, UE). Con 
este libro, el ámbito de la épica hispánica y románica se abre al 
espectro mucho más amplio de los textos religiosos de la cultura india 
y sus raíces indoeuropeas. 
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AiBr 
AV 
JBr 
KapKS 
KS 
MBh 
RV 
SBr 
SV 
TS 
VS 
YV 


arm. 
av. 

esl. e. a. 
germ. 
gót. 

gr. 

i.a. 

iir. 

irl. a. 
lat. 

lit. 

p.a. 
p.i.e. 
prus. a. 
véd. 


Lista de abreviaturas 


Aitareya-Brahmana 
Atharva-Veda 
Jaiminiya-Brahmana 
Kapisthala-Katha-Samhita 
Kathaka-Samhita 
Mahabharata 
Rg-Veda 
Satapatha-Brahmana 
Sama-Veda 
Taittiriya-Samhita 
Vajasaneyi-Samhita 
Yajur-Veda 


armenio 

avéstico 

eslavo eclesiástico antiguo 
(proto)germánico 
gótico 

griego 

indio antiguo 
(proto)indoiranio 
irlandés antiguo 
latín 

lituano 

persa antiguo 
proto-indoeuropeo 
prusiano antiguo 
védico 
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Nota sobre la pronunciación y transcripción de 


términos sánscritos 


Las vocales a, i, u no difieren sustancialmente de las españolas; a 
breve tiene un timbre algo más oscuro que el de la a española, /e/. Las 
vocales ἆ, i, ü representan las vocales largas /a:/, /i:/, /u:/, es decir, 
duran el doble que las breves; son como las españolas en la pronuncia- 
ción lenta y cuidadosa de ha acabado, si insistes, tá hundes; la vocal 
marcadas como d en las transcripciones del Rg-veda vale métrica- 
mente por dos sílabas: [$e]. Los diptongos ai, au son como en español. 
E y o en sánscrito valen como diptongos, y se pronuncian igual que e, o 
españolas, pero siempre largas /e:/, /o:/, como en la pronunciación 
lenta y cuidadosa de reescribir, cooperar. También es vocal r /£/, que se 
suele realizar con una vocal de apoyo ultrabreve de timbre i: krta 
‘hecho’ /krte/ — [kite]. Existe la larga correspondiente, r /¢:/, que en 
la pronunciación escolar más habitual recibe una vocal de apoyo 
ultrabreve de timbre u: pitrn “a los padres’ /pitr:n/ — [pitrun], aunque 
en la pronunciación védica original debió de existir mayor variación 
en las vocales de apoyo. En unos pocos lexemas aparece la vocal | /1/, 
[I]. 

Una m o m tras una vocal representan una nasalización de la vocal 
precedente: sam ante s, s, $, h, y, r, l, v se pronuncia /sá:/, más o menos 
como el francés sang o el portugués sáo. Pero m ante consonante 
oclusiva es una mera variante combinatoria de nasal a final de sílaba, 
y se pronuncia en el mismo punto de articulación que la consonante 
siguiente: samtosa “satisfacción” = santosa, samgama = sangama; n 
respresenta la nasal velar /η/; el inicio de samgama / sangama es 
similar al de español sangre, /seng-/, /sang-/. 
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Las combinaciones ph, ch, th, th, kh representan fonemas aspirados 
/p/, //, /t2/, /t^/, /k^/: la consonante se acompaña de una leve 
espiración. Por lo tanto, ph se pronuncia como inglés top-head (jnunca 
Π), kh como back-house, etc. De modo similar, bh, jh, dh, dh, gh son las 
correspondientes aspiradas sonoras /b^/, /dz^/, /4ΐ/, /d*/, /g*/, y el 
modo más práctico de aproximarse a su pronunciación es leer ab + ha, 
ad * ha, etc. Una h representa /h/, que es una variante combinatoria 
de s ora final de palabra, pronunciadas como una aspiración más o 
menos fuerte, al modo andaluz; h inicial representa también una 
aspiración, pero sonora, /ῃ/. 

Las palatales c, ch, j, jh, $ eran alveolopalatales /te/, /tc^/, /dz/, 
/dz^/, /c/. En la pronunciación escolar habitual c se pronuncia /tf/, 
como la ch española de Chiapas o la inglesa de children, y j como la j 
/ ds/ inglesa de John; el fonema español más cercano es la y de cónyuge. 
Los dígrafos ch y jh son las correspondientes aspiradas. La silbante $ 
/6/ está cercana en su pronunciación a la /f/ sh inglesa o a la x 
catalana o gallega. La fi es la variante combinatoria del fonema n ante 
una palatal: pañca /peptee/ ‘cinco’ se pronuncia más o menos como la 
palabra española pancha. Pese a la dificultad, el grupo jfi se pronuncia 
como j + ñ /dzn/, aunque por influencia de las lenguas indias 
modernas suelen oírse pronunciaciones simplificadas. 


La y es puramente semivocálica, como la { de tienes, nunca como la 
y de yelmo. La v /v/ es una aproximante labiodental, parecida a la v del 
francés o del inglés, pero más suave. Entre vocales, es más bien como 
la pronunciación espafiola de b suave en amaba, pero rozando con los 
dientes el labio inferior. Debe evitarse pronunciarla como w inglesa, 
aunque lo cierto es que en las fases más arcaicas del védico su 
pronunciación debió de ser todavía y. Las líquidas r y | no difieren 
sustancialmente de las españolas, pero la r inicial es siempre suave, 
como en italiano, no vibrante múltiple como la española. 

Las letras t, th, d, dh, n y s, con un punto debajo, representan las 
llamadas «cerebrales» (término que se debe a una mala traducción) o 
retroflejas: /t/, /t"/, /d/, /d/, /n/, /s/. Se pronuncian con la punta de 
la lengua doblada hacia atrás, y se oponen a las dentales t, th, d, dh, n y 
s, pronunciadas como las españolas. 

En védico el acento era libre y musical, y en palabras o versos 
procedentes de los Vedas el acento elevado o agudo (udátta) se marca 
con una tilde aguda: así, indrá , agní, nombres de divinidades, deberían 
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pronunciarse con una leve entonación interrogativa (indra?, agni?). 
Una tilde grave indica el svarita, un acento descendente causado por 
una contracción vocálica: tanvam ha de leerse como [tanúuam], trisilá- 
bico, lo que representamos en nuestra transcripción de los versos 
védicos con vocales voladas, tan’vam. Lo mismo vale para otras 
vocales voladas, que han de restituirse por razones métricas. 


No todos los textos védicos se han transmitido con acentos, que los 
manuscritos marcan de diversos modos; las diversas escuelas de 
transmisión oral de los textos védicos presentaban y siguen presen- 
tando hoy diferencias en la praxis de la recitación védica. Aunque se 
preservaron las diferencias tonales en la recitación de los textos 
sagrados, en sánscrito hablado el acento tonal dejó se usarse en torno 
al s. II a.C. Por ello, como es usual en la práctica académica, las 
palabras citadas aparecerán sin tildes, con una ünica excepción, el 
término  bráhman ‘formulación’, de género neutro, y su 
correspondiente masculino brahmán 'formulador', un tipo específico 
de sacerdote? El lector habrá de que diferenciar a este sacerdote 
brahmán de la palabra espafiola «brahmán» (nunca en cursiva), 
designación genérica de los miembros de la casta sacerdotal, desde la 
época de los Vedas hasta hoy en día. 


Por lo que respecta a la pronunciación, es uso comün adoptar la 
regla de acentuación del sánscrito clásico, muy similar a la del latín: el 
acento recae en la penültima sílaba cuando contiene una vocal larga, 
es sílaba cerrada. Si la penúltima sílaba acaba en vocal breve, el acento 
recae en la antepenúltima. Y si esta es también breve, el acento retro- 
cede a la cuarta empezando por el final, Así, todos los bisílabos acen- 
túan su primera silaba (indrah, agnih, yajñah), nunca la última. En 
cambio, compárense devandm, devena, gandharvah, que acentúan la 
penúltima, con asurah, apsarah, gautamah, con penúltima sílaba ligera 
y acentuadas en la sílaba anterior, y yajamana o viravattamah con 
apsarasah, bharayati. En el caso de palabras compuestas, normalmente 
cada parte retiene su acento: Sata-patha-brahmana. 


En este trabajo las palabras en indio antiguo se citan con el tema 
puro, no en nominativo, y sin guion (es decir: deva ‘dios’, no deva- ni 
devah). Para el plural, en los temas en vocal a, i, u se añade la -s 


3 Sobre la relación de estos términos con el dios Brahma y el concepto de 
brahman en el hinduismo clásico, v. «Nota sobre bráhman», pp. 187-190. 
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española; el resto de los temas se dejan sin marcar: «los devas», «las 
samhitas» “colecciones”, «los rsis» ‘vates’, pero «los A$vin», «los yajus», 
«el Angiras, los Angiras», «los hotr». Hago excepción el nombre del 
‘(padre) cielo’, Dyaus, en nominativo singular. 
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I 
EL PODER DE LA PALABRA EN LA COSMOVISIÓN VÉDICA 


1. Los Vedas: el poeta y la palabra sagrada 


La palabra veda significa ‘conocimiento, sabiduría', y deriva de la 
raíz verbal vid 'conocer', que en unas lenguas indoeuropeas preserva 
el significado primitivo de ‘ver’ (p. ej., gr. oida, lat. videre, espafiol 
vidente, etc.) y que en otras, a través del tema perfectivo *uoid- ‘haber 
visto’ adquirió los sentidos de ‘conocer, saber’ y “encontrar”.* El poeta 
védico, el rsi o kavi (av. kauui) era un vate, un «vidente», y segün la 
tradición brahmánica, ha recibido la revelación y la transmite a los 
hombres. Sin embargo, al contrario de lo que sucede con los profetas 
del Antiguo Testamento, el rsi no es un mero transmisor literal de la 
palabra divina, sino que él crea su texto para ponerse en contacto con 
los dioses, dirigiéndose a ellos. De su mayor o menos habilidad como 
poeta depende que el dios conceda lo que el rsi le pide. 


Es común en la literatura brahmánica el relato de cómo un rsi el 
dificultades «ve» un rc (estrofa recitada) o un saman (himno cantado) 
y al escucharlo, la divinidad a la que el himno iba dirigido, acude en su 
ayuda. La leyenda de Sunahgepa (capitulo III) es uno de los ejemplos 
más famosos de ello. Tales relatos son mitos etiológicos que justifican 
los efectos que se esperan de la inclusión de un texto dado en el ritual, 
es decir, su función litúrgica: como dice una y otra vez la prosa védica, 


1 El significado ‘encontrar’ requiere la presencia de afijos nasales en la formación 
del tema verbal. Además de en las lenguas iir. (i.a. veda ‘él sabe’ y vindáti ‘él 
encuentra’, av. vaedà y vinasti, respectivamente), encontramos el germánico (gót. 
weit), el eslavo (esl. e. a. védé ‘saber’), las lenguas celtas (irl. a. ro-fitir y galés gwyr 
‘saber’, junto irl. a. ro-finnadar ‘descubrir’), el prus. a. waisei ‘sabes’, arm. gtanem 
‘encontrar’, etc. 
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solo obtiene el deseo que se aspira alcanzar al realizar un sacrificio «el 
que esto sabe». 


Cuando hoy hablamos de un Veda nos referimos a un complejo de 
textos compuestos en estratos sucesivos. Hay cuatro Vedas, cuyo 
núcleo original es una samhita o colección de textos, memorizados 
para su recitación continua y clasificados según su función litúrgica: 
la Rk-samhita del Rg-Veda contiene las estrofas (rc) recitadas por el 
hotr en el decurso del sacrificio solemne. Las diversas samhitas del 
Yajur-Veda reünen los mantras y yajus recitados o murmurados por el 
adhvaryu, el sacerdote que lleva a cabo acciones rituales como encen- 
der el fuego o derramar las ofrendas, dispuestas en el orden de la 
liturgia, como una especie de misal. Las samhitas del Sama-Veda son 
los salmos cantados (sáman)* por el udgatr ‘cantor’ y sus ayudantes. En 
su inmensa mayoría son himnos del Rg-Veda adaptados al canto 
mediante alargamientos de vocales, sílabas repetidas o interpuestas, 
etc. El contenido de las dos samhitas del Atharva-Veda que han llegado 
hasta nosotros son ensalmos mágicos e himnos relacionados con 
rituales domésticos como bodas y funerales. Posteriormente, se aña- 
dió a cada samhita un amplio cuerpo de comentarios escolásticos en 
prosa, que explican sobre todo la función y significado de los textos en 
el ritual, y el ordenamiento del mismo: los Brahmanas, textos “propios 
de los brahmanes' o ‘que tienen que ver con el bráhman'. Las últimas 
secciones de cada Brahmana se denominan Aranyaka (textos del 
bosque"), y contienen doctrina secreta, esotérica, sobre el significado 
de rituales que se consideran peligrosos, como el pravargya, del que 
hablaremos en el capítulo IV. Cierran cada Veda las Upanisad, textos 
de carácter filosófico. 


Los Vedas, como corpus de textos reunidos, se convirtieron en la 
tradición oral que un sacerdote debía memorizar, comentar, y com- 
prender. Desde la redacción original de las samhitas hasta las Upanisad 
más recientes, pasando por siglos de innovaciones en el uso de esos 
textos en la liturgia, se produjo una larga evolución ideológica. Ya en 
la colección más antigua de todas, la samhita del Rg-Veda, encon- 
tramos los conceptos centrales que giran en torno a la inspiración 
poética y al valor de la palabra (dhi “visión, pensamiento inspirado”, rta 


5 Correlato etimológico del griego ὕμνος himno” (< p.i.e. *sh;o-men-) e hit. iShamai 
(Bader 1989: 23). 
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‘verdad eficiente”, bráhman “formulación”, vāc ‘palabra sagrada”, druh 
“mentira, traición”); ese léxico siguió presente en la tradición brahmá- 
nica a lo largo de los siglos, y pervive de un modo u otro en el 
hinduismo clásico, pero no sin haber pasado por una larga historia de 
reinterpretación y reescritura. La labor de la filología védica ha sido 
desentrañar el valor primigenio de esos términos en los poemas 
originales, y rescatar el constructo ideológico que subyace a los 
mismos y nos permite comprender una poesía oscura y difícil, pero 
muy hermosa. En muchas ocasiones, el hiato cultural que existe ya 
entre el hinduismo de los primeros siglos de nuestra era y los textos 
védicos, mil años anteriores, es tan grande que es imposible enten- 
derlos a la luz de la ideología religiosa posterior, pese a la continuidad 
cultural que ha caracterizado la historia de la ideas en el subcontinen- 
te indio. 


Los sacerdotes de las tribus indoiranias* eran al mismo tiempo 
bardos, heraldos de los caudillos guerreros y vates inspirados por la 
divinidad. En estado de trance auto-inducido, componían y cantaban 
himnos para el sacrificio a los dioses en beneficio de los caudillos y, 
por tanto, de la tribu en su conjunto. Se hacían libaciones de mante- 
quilla y de soma, una bebida litúrgica,” al fuego sagrado y se inmolaban 
reses, pero la ofrenda central, sin la que el rito no tenía sentido, era la 
palabra sagrada, formulada según las reglas estrictas del metro y 
dicción poética heredada. La tradición posterior considera a esos 
sacerdotes videntes inspirados, santos cercanos a la divinidad, e 
incluso ha preservado sus nombres propios y los clanes a los que 
pertenecían; esa tradición es, en su mayor parte, coherente con los 
nombres de los poetas que “firman” los himnos mencionándose a sí 
mismos y a sus patrocinadores en las últimas estrofas. Sus obras eran 


$ Los pueblos indoeuropeos que penetran en India, Irán y Oriente Medio a lo 
largo del segundo milenio a.C. compartían la autodenominación de arya “ario” (el 
nombre de Irán procede del genitivo *arianam, ‘de los arya’). Estas tribus indo-iranias 
eran nómadas, ganaderas, y quizá no mucho más belicosas que sus vecinos, tenían 
dialectos similares y cultos religiosos comunes, que les servían de seña de identidad 
frente a otros pueblos. En este trabajo, por tanto, términos como ario o indo-ario se 
refieren, exclusivamente, a las tribus de lengua indoeuropea que penetraron en la 
India a lo largo del segundo milenio a.C., y no implica ninguna referencia al desdi- 
chado uso que de ese término se hizo en Europa (no solo en Alemania) en los años 
20-40 del siglo XX. Es un término lingüístico y cultural, no racial. 

7 V. infra pp. 23-24. 
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una intrincada urdimbre de versos dispuestos de forma muy rigurosa 
y de oscuras metáforas; los poetas reelaboraban sus himnos una y otra 
vez mediante variaciones sobre modelos previos. Así pues, los versos 
del Rg-Veda, la más antigua de estas colecciones, constituyen el final 
de una larga tradición de literatura oral y llevan el sello de un notable 
virtuosismo técnico. 


Así pues, aquellos vates no produjeron una literatura pensada para 
divertir al páblico por casualidad: sus versos eran palabra sagrada, y 
tenían como misión encantar y someter la voluntad de los dioses y de 
los caudillos que requerían sus servicios como poeta y sacerdote. Esta 
«lengua de los dioses»? es oscura y difícil —un aspecto que se respeta 
en las presentes traducciones, y por ello requiere siempre de notas y 
aclaraciones—. Pese a que se trata de la misma lengua que hablaba la 
gente, había gran distancia entre los usos coloquiales y los literarios. 
Al considerar que la poesía recitada en el marco ritual adecuado 
acrecentaba el poder de dioses y caudillos con la magia de sus versos, 
aquellos pueblos entendían que solo por mediación del rsi inspirado, 
podrían los fieles obtener de los dioses todos su deseos: amplios espa- 
cios por los que vagar, camino expedito para llegar a buenos pastos, 
victoria sobre los enemigos, riqueza en forma de abundantes vacas y 
caballos, hijos varones en los que perpetuar la estirpe, y en definitiva, 
completar felizmente, con salud y prosperidad, la plenitud de sus días 
sobre la tierra. 


A medida que las tribus nómadas se asentaban en la India septen- 
trional, mezclándose y admitiendo en sus filas a guerreros y población 
aborigen, ese sacrificio tribal, ya de suyo complejo y cargado de 
simbolismo, se fue convirtiendo en un ritual estrictamente reglamen- 
tado y lleno de significados solo accesibles a los iniciados. Generacio- 
nes de sacerdotes memorizaron himnos y fórmulas compuestos por 
los antiguos vates, y, finalmente, se estableció un canon cerrado del 
«saber», el Veda.? 


El poder de la palabra mantuvo su poder central en la cosmovisión 
brahmánica, pero dejó de manifestarse como inspiración poética 
improvisada durante la liturgia. Se desarrolló un exacerbado ritualis- 


š V. infra pág. 25. 

? Todo este proceso que lleva a la constitución y edición oral de un canon textual 
entre las tribus védicas de los Kuru y los Pañcala en el norte de la India, en torno al 
s. VI a.C., lo ha estudiado en detalle Witzel (1995a) y (1997). 


20 


El poder de la palabra en la cosmovisión védica 


mo que transformó el saber de la palabra en el conocimiento y 
comprensión de los textos usados durante el sacrificio, en saber el 
momento ritual en que tales o cuales textos se insertaban, repetían u 
omitían, y la motivación mítica y simbólica de tal proceder. El 
significado de las palabras y nombres propios, y de sus asociaciones 
semánticas y simbólicas, se convirtió entonces en uno de los puntales 
de la exégesis de una liturgia minuciosamente reglada y analizada, 
como veremos en textos como [7], [9] y [10]. La tradición védica, con- 
servada hasta la actualidad, sigue atribuyendo poder a la recitación de 
los Vedas: son textos sagrados en tanto que sonido del universo, no un 
mero texto escrito, y su poder decisivo y eficaz se manifiesta en la 
liturgia, que en cierta manera está disefiada para limitar el poder de la 
palabra (Carpenter 1994: 20). 


2. El poeta y la inspiración 


Hay en los himnos del Rg-Veda muchas reflexiones del poeta sobre 
las características de su propio arte, sobre las razones de la eficacia 
del mismo y sobre la naturaleza de la inspiración poético-religiosa. Su 
palabra es poesía compuesta a partir de una extensa tradición, 
muchos de cuyos rasgos se remontan a la época de comunidad proto- 
indoeuropea, con normas estrictas de versificación y con temas 
ampliamente preestablecidos, pero aporta siempre algo nuevo, 
insólito, destinado a sorprender y encantar a la divinidad. 


El marco en el que el rsi compone y utiliza su arte es el γα[ῆα, el 
sacrificio solemne, en el que se ofrece a la divinidad tanto alimento 
material (anna) como alimento espiritual en forma de versos recitados 
en el contexto ritual adecuado, que acrecientan el poder de los dioses 
para retribuir adecuadamente a las ofrendas de los mortales. Hay un 
ciclo eterno de deuda (rna) y retribución entre mortales, rsis y dioses 
(Malamoud 1989), que refleja en el terreno teológico la interacción 
entre el prestigio del caudillo y el del sacerdote que consigue con sus 
himnos que los dioses den victoria y riqueza a su pueblo. 


La vinculación de los clanes de las familias bárdicas de rsis a las 
estirpes de los caudillos de las tribus védicas se expresa en la danastuti 
“elogio del don’ que cierra un cierto número de himnos, y nos permite 
reconstruir las relaciones entre poetas y caudillos durante varias 
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generaciones (Witzel 1995b). En el siguiente texto, Bharadvaja, autor 
de un himno, afirma haber recibido mil cien caballos por su canto: 


RV 6.63.1017? 
+Í ΠΤ πα πα weururmepewsn FT αἴα | 
Ἡταῖσπα ae 4 AR heat TAA GEA wp [3ο| 
sám vam Sata násatiya sahdsra- 
αόνᾶπᾶπι purupántha giré dat | 
bharádvajaya vira nú giré dad 
dhatá rdksamsi purudamsasa syuh ||10]| 
Cien juntos por vuestra canción, Nasatyas, 
mil caballos ha dado Purupantha; 


a Bharadvaja se los ha dado, héroes, por la canción, 
¡destruidos sean los males, oh muy milagreros!" 


Es evidente que cerrar un himno a los dioses con referencias a 
exorbitantes regalos es un encomio a la potencial generosidad del 
patrón que ha encargado el sacrificio y, al mismo tiempo, le sirve al 
poeta para poner en valor las virtudes de su propio arte ante otros 
futuros patrocinadores. Esta recompensa en cabezas de ganado, de 
origen indoeuropeo,” se convierte en la daksina, la dádiva ritual que 
reciben los oficiantes en todo rito solemne, y que les hermana con los 
antiguos rsis del pasado. Integrada en la liturgia, no es un mero pago 
obligatorio: sin ella, el rito carecería de eficacia. 


En origen, la relación entre el caudillo político (rajan)? y el poeta- 
sacerdote se basaba en potenciarse mutualmente el prestigio: un 
sefior poderoso que había acumulado excedentes de ganado gracias a 
sus razzias —es decir, a su éxito militar—, podía mantener a los poetas 


© Todos los textos del RV en este trabajo se citan según el texto devanagari de la 
edición en línea del proyecto TITUS de la Universidad de Frankfurt 
(https://titus.uni-frankfurt.de/texte/etcs/ind/aind/ved/rv/mt/rv.htm); el texto 
transcrito, a partir de la edición de Van Nooten y Holland (1994), en la versión online 
de Thomson y Slocum (s. a.), con la salvedad de que las vocales restituidas metri 
causa se transcriben voladas. 

Ἡ Epíteto típico de los A$vin o Nasatyas (‘salvadores’), que ayudan a los hombres 
mediante sus poderes taumatürgicos; los veremos en acción en los textos [7] y [8]. 

12 Véd. midha, av. mizda “salario, recompensa”; es el μισθός que reclama Píndaro 
(ἀρέομαι... μισθόν Pyth. 1.75-77 'ganaré...como recompensa”) 

13 Usualmente traducido por ‘rey’, cf. lat. rex, irl. a. τί. 
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más famosos mediante regalos de vacas, que se ocupaban de ensalzar- 
lo ante hombres y dioses y de atraer para él la buena voluntad de los 
ültimos. 


En suma, el caudillo y su tribu necesitan la protección de los dioses 
frente a sus enemigos y las calamidades naturales, y necesitan la 
garantía de que los elementos de la naturaleza se mantendrán en su 
curso previsible, sin catástrofes como sequías o inundaciones. Para 
ello ofrecen a los dioses lo que estos desean: ofrendas comestibles y 
poemas litárgicos creados mediante los recursos tradicionales de la 
poesía oral, pero originales, esto es, con los rasgos estilísticos y 
creativos propios de cada autor, que era libre de introducir nuevas 
conexiones verbales e identificaciones simbólicas ente cosmos, mito y 
rito. Esa combinación de lo antiguo y lo nuevo es algo en lo que el 
poeta védico insiste una y otra vez, como sello de la calidad de su 
himno, y es herencia del mundo indoeuropeo. Igual que Píndaro 
elogia ‘las flores de himnos nuevos’ (Pind. Ol. 9.48 ἄνθεα δ᾽ ὕμνων 
νεωτέρων) o envía un ‘nuevo himno alado' (Pind. Isth. 5.63. πτερόεντα 
νέον .. ὕμνον), los poetas védicos ensalzan su arte de renovar lo 
antiguo y preservar la tradición, creando nuevos versos según los 
modelos de sus antepasados: 


RV 3.31.19 
«ei qni τα YU | 
návyam krnomi sányase purajam 
Nuevo hago para el más viejo [un poema] gestado como antaño. 
RV 1.1.2 
sf πϑπγήππιῖτοῖ παπα | a at σε Tae gol 
agníh pürvebhir rsibhir id'yo nütanair utá | 
sá devam éhá vaksati || 2 || 
Que Agni, a quien los antiguos vates invocaron y también los de 
ahora, conduzca aquí a los dioses. 


Esos poemas, combinados con las ofrendas (mantequilla clarificada o 
ghee, soma —una bebida liturgica—, ofrendas vegetales, reses) actáan 
sobre los dioses acrecentando su poder, de modo que pueden ayudar a 
los mortales: 
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RV 2.12.14 
q: Ganda Web π. mue π. AA | 
"ep πει q+ ep τη aes TU + οἵ η S+: dui 
yáh sunvántam ávati yáh pácantam 
yáh sámsantam yáh Sasamanám ΠΗ | 
yásya bráhma várdhanam yásya sómo 
yásyedám radhah sd janasa índrah || 14 || 
El que ayuda a quien exprime, a quien cuece," 
a quien proclama, a quien alaba con su ayuda;" 


a quien le aumentan el poder la sagrada fórmula, el soma, 
a quien esta ofrenda se lo aumenta: jese, pueblos, es Indra! 


Esta estrofa es muestra de un himno laudatorio a Indra, dios guerrero 
que ayuda a los arya en sus batallas. ‘Quien exprime’ se refiere al que 
hace ofrendas abundantes de soma" para propiciarse la voluntad de 
Indra, y 'quien cuece' es el que calienta leche como ofrenda sacrificial, 
pues pese a ser un dios poderoso, sin beber soma, Indra no hubiera 
podido llevar a cabo una de sus hazañas cosmogónicas centrales, dar 
muerte a la serpiente Vrtra (‘obstáculo’) y liberar las aguas de los siete 
ríos. Junto a esas libaciones materiales, Indra 'crece' mediante la 
formulación de alabanzas y proclamas de sus hazañas que acompañan 
las libaciones de soma. 


Se establece así una interacción entre dioses y mortales en el seno 
del sacrificio. Hay himnos que nos presentan a Indra sopesando como 
un mercader cuál de los dos caudillos arios enfrentados en el campo 
de batalla le ofrece más soma; por lo que se refiere a los himnos, su 
eficacia sobre los dioses depende de su calidad literaria. Solo el rsi más 


14 “Quien exprime”: el que ofrece un sacrificio de soma. 

15 A quien proclama las hazañas de Indra, y las recita en su propio beneficio. 

16 La ofrenda propia de la liturgia iir. más solemne era el soma (iranio: p.a. hauma, 
av. haoma), el jugo amargo de una planta que se exprimía y consumía durante el 
ritual. Se machacaban con piedras los tallos de una planta que no se ha podido iden- 
tificar, a la que los textos atribuyen efectos embriagadores o, más bien, estimulantes 
o excitantes. Sobre la identidad de la planta del soma, Nyberg (1995), Oberlies (1998: 
149-150 y 165-167) y Houben (2003). Las plantas de soma que se emplean en los 
sacrificios brahmánicos actuales y en los rituales paralelos de los parsis (mazdefstas) 
de Bombay (Mumbay) (haoma, hom), carecen de los efectos mencionados. 
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capaz de «tejer» las palabras y «construir» un himno espléndido” 
logrará convencer a los dioses de que vengan al recinto sacrificial, se 
sienten en el barhis —un lecho de hierba fresca— y consuman las 
ofrendas, y solo así concederán al yajamana, el patrón que ha encar- 
gado el sacrificio, lo que les pide. 


La eficacia del himno se basa en determinados rasgos que van más 
allá del eje de innovación frente a tradición. El nivel de maestría en el 
dominio de los recursos formales (métrica, aliteraciones, rimas), se 
superpone a la capacidad de sugerencia y de ocultación. En diversas 
tradiciones poéticas indoeuropeas (griega, irlandesa, escandinava, 
itálica) hay un conjunto de rasgos estilísticos denominados «lengua de 
los dioses»,? a la que hemos hecho referencia anteriormente, basados, 
en buena medida, en el escamoteo de información mediante enigmas. 
Una serie de recursos expresivos sirven a tal fin, como el uso de 
epítetos que evitan la mención explícita del nombre de una divinidad, 
un léxico paralelo basado en palabras arcaicas o desusadas, y un 
entramado de metáforas codificadas. En la lengua del Rg-Veda, la poli- 
semia basada en metáforas permite forzar dobles y triples lecturas en 
las que la realidad ritual, el mito y el término de comparación son una 
misma cosa: madhu, lo «dulce», la miel ο hidromiel (cf. gr. μέθυ, inglés 
mead), puede referirse tanto al soma, como al secreto significado de las 
acciones rituales, la conexión entre el microcosmos del sacrificio y el 
macrocosmos cuya estabilidad se pretende garantizar. 


Los autores de los himnos védicos son sabios (kavi, av. kauui 'sabio, 
sagaz) que «han contemplado» las verdades que expresan por medio 
de su manisa, de la especial fuerza de una mente tal vez en éxtasis. 
Están en una relación de especial cercanía con lo divino, y esto los 
capacita para ejercer de mediadores entre los hombres y los dioses. La 
«visión» de un himno se denominaba técnicamente dli, palabra que a 
veces se traduce de un modo más bien vago como 'pensamiento, 
meditación religiosa, rezo', y que en el sánscrito posterior tiene las 
connotaciones de “sabiduría, inteligencia”, “piedad y, a veces, ya en la 
lengua clásica, ‘intención’, pero que en el RV ha de entenderse como 
“pensamiento inspirado, inspiración poética”, 


17 Sobre las metáforas de la poesía relacionadas con la raíz véd. taks, referidas a la 
carpintería pero también relacionadas con el tejer”, Watkins (1995: 14 y 89-90). 

18 Sobre la oposición entre «lenguas de los dioses» y «lengua de los hombres» en 
el ámbito indoeuropeo, véase Watkins (1970) y Bader (1989: 267-272). 
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Ese momento de inspiración está claramente vinculado a lo visual; 
dhi tiene el doble componente semántico de 'visión sostenida, con- 
templación', y “meditación'.'* Gonda (1963) puso de relieve el papel 
especial que tiene en la inspiración poética de los rsis la luz en gene- 
ral, y la del amanecer en particular. La diosa Usas 'aurora' y otros 
dioses solares (los A$vin, Sürya ‘sol’, Savitr ‘el impulsor, el desperta- 
dor’) tienen una función central en la inspiración de un himno, cuya 
visión es como la luz del amanecer: 


RV 3.39.2 
reper qui rine f arises ser 
AT TART Ta Baa unam Ram Ur dal 
divás cid ἆ púrvyá jayamana 
ví jágrvir vidáthe sasyámana | 
bhadrá vástrani árjunā vásáná 
séyám asmé sanajá pitriya dhih || 2 || 
Del cielo nacida desde antiguo, 
despertada al recitarla en el rito, 
vestida en auspiciosos ropajes de plata, 
esta de aquí entre nosotros es la ancestral 
inspiración, de antiguo nacimiento. 


RV 3.62.10 
ar teat dfe | fur + πτῇσαῖη 1391 
tát savitár varéniyam bhárgo devásya dhimahi | 
dhíyo yó nah pracodáyat || 10 || 
Que nos inspire ese deseable resplandor del dios Savitr, 
que él anime nuestras ideas inspiradas.” 


Brhaspati, el ‘sefior del bráhman' es el dios que entrega al poeta la 
luz brillante de la inspiración poética, que resplandece y es fuente de 
riqueza para los hombres (RV 2.23.15); como veremos en el capítulo II, 
Brhaspati es el dios-sacerdote encargado de liberar las vacas de Usas, 
la Aurora, mediante un grito ritual. Las visiones consisten en jyotis ‘luz 


19 V, Mayrhofer EWAia I: 777-778 (raíz verba dhay’) y 793. 
20 Esta es la estrofa llamada savitri ‘la de Savitr' o gayatri mantra (por su metro), 
que es atin hoy una de las oraciones principales del hinduista contemporáneo. 
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celeste’ y metafóricamente, ‘luz interior," signo de la revelación y de 
intuición supranormal. 

También Agni, el 'fuego' (cf. lat. ignis) sacrificial divinizado, está 
vinculado a la inspiración poética, puesto que se identifica con Usas al 
encender el fuego el amanecer, y comparte con Brhaspati la función 
sacerdotal —puesto que el fuego está presente físicamente en todos 
los sacrificios, como primer oficiante—. Así, de Agni se dice que trae 
las luces del estremecimiento inspirado (RV 3.10.5); en [8], el himno 
RV 1.27 describe el fuego sacrificial como fuente de inspiración. 
También en las siguientes estrofas, Agni, identificado con el hotr,? 
inspira mediante su luz, presente realmente en el sacrificio, al poeta, 
que la estrofa ultima queda liberado de sus ataduras sensoriales: 


RV 6.9.4-6 
"Td Sa WU: WIAA suture | 
Wa Ἡ ο qp UE SEA 
ayám hota prathamáh pásyatemám 
idám jyótir amftam mártiyesu | 
ayám sá jajñe dhruvá à nísatto 
&martyas tan"và várdhamanah || 4 || 
Este es el primer hotr, ¡miradlo! 
Esta es la luz inmortal entre los mortales, 


Él ha nacido aquí, firme se ha asentado, 
inmortal, creciendo por su propio cuerpo. 


qd Salaried qa euni SE | 
A AAA Wea ve AAA fa q τπε Gui 
dhruvám jyótir níhitam ἀγέάγε kam 
máno jávistham patáyatsu antáh | 
vísve devah sámanasah sáketà 
ékam krátum abhi ví yanti sadhú 


5 || 
Firme se ha establecido la luz para mostrarse, 
la mente, lo más rápido de entre los que vuelan; 


2 RV 3.26.8 hrdá matim jyótir ánu prajandn “descubriendo pensamiento (matim, cf. 
lat. mens, mentis) y luz con su corazón”. 

? Esta identificación es usual; aunque desde época rigvédica la función del hotr es 
ya la recitación de estofas del RV, la función original del *Z'autar indoiranio (véd. 
hótr, av. zaotar-) era realizar las libaciones en el fuego. 
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todos los dioses, de una misma mente y percepción, 
por separado llegan derecho a una sola voluntad. 


feat τοὶ πσπᾶ A aie Siete E πα | 
fa 9 ma quam RB fase fep q ARA dad 
ví me kárna patayato ví cáksur 
vidám jyótir hídaya áhitam yát | 
ví me mánas carati düráadhih 
kim svid vaksyámi kim u nú manisye || 6 || 
En todas direcciones vuelan mis oídos, en todas mi vista, 
en todas esta luz que está colocada en mi corazón, 


en todas camina mi mente, de lejos mis intenciones; 
¿qué pues voy a decir, que voy a pensar ahora? 


Esta ültima estrofa es uno de los raros pasajes del Rg-Veda donde el 
poeta expresa los efectos de la inspiración en su mente: cómo siente 
que los dioses han penetrado en su kratu ‘(fuerza de) voluntad, reso- 
lución, poder' (5) y cómo la imaginación rompe las barreras senso- 
riales, al disponerse a componer un canto (6). 


Como fuente para la comprensión del oficio poético en el RV es 
muy ilustrativo el poema llamado tradicionalmente «himno del 
conocimiento» (Jfianasükta, RV 10.71, texto [1]), cuyo tema nuclear es 
el lenguaje inspirado de la poesía sagrada. En este himno el poeta se 
dirige a Brhaspati y expone los orígenes de vac, la palabra sagrada 
deificada, y el ritual de recreación de la misma durante las justas 
poéticas que tenían lugar durante el sacrificio. Precisamente, un as- 
pecto que se recoge expresa y repetidamente en este poema es el de la 
competición. El certamen de los poetas que rivalizan entre sí por 
demostrar la excelencia de su arte convierte al propio sacrificio en 
otra competición, en la que los sacerdotes oficiantes compiten entre sí 
por mostrar su eficacia ante los dioses. 


En muchas ocasiones se compara esta rivalidad entre poetas con 
una carrera de carros, y el premio, que evidentemente es improvisar y 
formular la palabra sagrada durante el sacrificio, se asimila al vaja 
‘premio’ que obtiene el mejor corcel. Es más, la inspiración para 
formular el rta haciendo encajar la expresión verbal y el pensamiento 
se equipara al acto de uncir los caballos al carro de guerra: 
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RV 1.18.7 
"wed 4 Ml Gat [dun | + dal aria ill 


yásmad rté nd sídhyati yajfió vipascítas cand | 
sá dhinám yógam invati || 7 || 
Sin él no tiene éxito el sacrificio, aun del que siente el arrebato;? 
él pone en marcha el aparejo” de las ideas inspiradas. 
RV 10.114.9-10 
Paes aa qç UTC T ora AAA | 
“ηασπηξτί Teel goa A Mea ws [uq [4] 
kás chándasám yógam ἆ veda dhirah 
kó dhísniyam práti vácam papáda | 
kám rtvíjam astamám süram ahur 
hári indrasya ní cikaya káh svit|| 9 || 
(Quién es el inspirado que sabe uncir los versos? 
¿Quién ha llevado a cabo la palabra sagrada? 


¿A qué héroe llaman el octavo de los oficiantes?* 
Los alazanes de Indra, ¿quién pues los ha divisado? 


spar wade ae RA d πτρτεῖ wrer | 
Ma aa Tq wares ger ΠΠ wate gui es Mol 
bhúmya ántam pári éke caranti 
ráthasya dhúrsú yuktáso asthuh | 
srdmasya dayám ví bhajanty ebhyo 
yada yamó b^ávati harmyé hitáh || 10 || 
Esos solos rodean el confín de la tierra, 
estuvieron uncidos a los jaeces del carro; 


les reparten la herencia de su esfuerzo 
cuando Yama está puesto en su morada. 


23 Vipascita, el poeta en estado de trance; «él» en este himno se refiere a Agni. 

24 Yoga, en su acepción primitiva, “acción de armar el carro y uncir los caballos' y 
también, “conjunto de aparejos y arneses”; igual a continuación en 10.114.9. Solo más 
tarde adquirirá este término otros significados. 

25 Agni es el octavo de los sacerdotes, y como luz que es, inspira a los poetas. 

26 Los rsis de antaño reparten su herencia a los sacerdotes de hoy mientras 
reposan en la morada de Yama, es decir, en el más allá. 
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No sabemos en qué consistían esos torneos poéticos, pero se 
mencionan demasiadas veces en los himnos védicos el concurso, la 
victoria y los apetecibles premios como para negar que la competición 
poética estuviera de algún modo institucionalizada, aunque no 
sepamos cómo. En cualquier caso la competencia entre brahmanes 
por ser contratados como sacrificadores está bien documentada en 
tiempos poco posteriores. 


El torneo verbal quedó ritualizado en el brahmodya (acto de pro- 
nunciar un bráhman), presente en el asvamedha o sacrificio del caballo 
(Renou - Silburn 1949: 22-37). Consistía en una serie de rondas de 
retos verbales y respuestas. En cada ronda un rival propone adivi- 
nanzas al otro. La meta era mostrar que uno «ha visto» la conexión 
oculta respondiendo con una adivinanza similar o, si es posible, más 
retorcida y elaborada artísticamente.” Aquel que se mantiene vence- 
dor por más tiempo y que finalmente reduce a su oponente al silencio 
es el ganador, el verdadero brahmán 'formulador' que conoce las 
conexiones ocultas. En el brahmodya del sacrificio del caballo, la 
ültima ronda la cierra el sacerdote brahmán, que se declara él mismo 
vencedor con las palabras 'este formulador (brahmán) es el más alto 
cielo de la palabra’ (brahmáyam vacdh paramám vyóma VS 23.62). En 
ültima instancia, entonces, el hombre, como participante en el con- 
curso, se coloca él mismo en el hueco abierto de la adivinanza cósmica 
sin resolver, y se justifica como la conexión viva que mantiene unido 
el cosmos. Esa conexión inefable hace que la función ritual del 
sacerdote brahmán, en origen el que formula versos improvisados, 
acabe siendo permanecer en silencio como supervisor del sacrificio. 
De hecho, el brahmanismo posterior considera que esa función es «la 
mitad del sacrificio», ya que «uno de los caminos del sacrificio es la 
palabra, el otro la mente» (Renou 1949, Heesterman 1993: 150-151). 


El brahmodya original no era un inocente juego de adivinanzas, sino 
un problema de vida o muerte. Esto todavía está presente en los 
debates similares al brahmodya de las Upanisad, donde el adversario 
perdedor que no se rinde a su oponente superior y sigue retándolo 
tiene que pagar por su atrevimiento con su vida o, con más precisión, 


? De un modo no muy distinto al combate narrado en el El Hobbit de Tolkien 
entre Bilbo Bolsón y Gollum por la obtención del anillo. Tolkien, experto germa- 
nista, recurrió a modelos de las literaturas nórdicas y célticas medievales, que, de 
nuevo, contienen material indoeuropeo heredado. 
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con su cabeza. Como torneo, el brahmodya tiene su lugar entre otros 
certámenes, como carreras de carros o partidas de dados, que sobre- 
viven de forma ritualizada dentro de la liturgia solemne védica. Para 
Heesterman (1993: 47) el sacrificio védico parece haber sido en origen 
un certamen violento y peligroso para obtener los bienes necesarios 
para la vida. Pero, si bien el componente agonístico está presente en 
partes de algunos rituales, no parece haber sido tan central, punto de 
vista que otros indólogos no comparten o atemperan ostensible- 
mente. Sea como fuere, el ritual sacrificial védico tal y como lo 
describen los textos en prosa acabó convertido en un proceso pacífico, 
si bien obsesivamente ordenado, que no tiene espacio para adver- 
sarios y torneos reales, ni para que el azar pueda decidir quién es el 
vencedor. 


3. Formular la verdad 


Paulatinamente, la palabra en sí misma se volvió sagrada, y con 
este carácter desempefiará un papel central en la especulación teoló- 
gica posterior. Por ello, el dialecto védico, la forma literaria del 
dialecto indoario que hablaban las tribus arias del noroeste de la 
India, se convertirá en lengua sagrada, la ánica que se puede utilizar 
en la liturgia sacrificial. De la atención compulsiva a las minucias de 
pronunciación y dicción surgirán en la tradición brahmánica la 
fonética articulatoria (siksa) y el análisis gramatical (vyakarana). 


El sacrificio, por su parte, se convierte en un microcosmos que no 
solo reproduce y representa el orden del macrocosmos, sino que 
propiamente lo sustenta mediante una compleja cadena de homo- 
logías verbales: la leche vertida en el fuego sacrificial es la lluvia por la 
que se suplica, el zumbido de las piedras que trituran el grano de la 
ofrenda sacrificial es el trueno que anuncia el monzón y es el mugido 
de las vacas fecundas. 


La identidad total que el pensamiento védico atribuye a estas 
ecuaciones es rta, término que frecuentemente se traduce como 
‘orden cósmico’, pero que es mucho más complejo: es la ‘verdad 
eficiente” que sustenta dicho orden cósmico. Deriva de la raíz r- 
“articular, unir” (< *h;rtó- ‘lo articulado, lo que encaja”, p.i.e. “hær, cf. 
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lat. artus 'articulación').? Los correlatos etimológicos en iranio, son el 
p.a. arta, presente en tantos nombres propios, y el av. asa, la ‘verdad’ 
que constituye el nácleo ético del zoroastrismo. El rsi védico, como ser 
dotado de una visión superior a la de los demás mortales, hace encajar 
elementos del cosmos y del rito, y manifiesta esa «verdad», que es 
eficiente por su formulación (bráhman) durante el ritual. Desde el 
punto de vista religioso, el rta está vinculado a los juramentos, a la 
palabra dada, a aquello que ha de cumplirse por su mera enunciación 
verbal, y se mueve en la órbita de los Adityas (‘hijos de Aditi’), grupo 
de dioses entre los que destacan Mitra, el ‘pacto’, Aryaman, el ‘hospi- 
talario', y Varuna, que castiga a los que infringen pactos y juramentos, 
como veremos en la leyenda de $unah$epa (capítulo III). 


El rta no es lo mismo que satya, que es la forma normal de referirse 
a lo verdadero,” la pura realidad. Esto se hace evidente en la expre- 
sión satyam kr ‘hacer que algo se cumpla’, así como en la satyakriya, un 
enunciado verbal que está entre el juramento y la fórmula mágica 
(Lüders 1959: 486-508, Thompson 1998). Se trata de un fenómeno 
conocido también en otras culturas y que consiste en expresiones del 
tipo «como es verdad que.., que también sea verdad que...» En la 
literatura brahmánica encontramos numerosos ejemplos de satya- 
kriya-, y también en el budismo (donde se llama, en pali, saccakiriya). 
En el RV encontramos igualmente algunas satyakriyas, pero, de modo 
muy significativo, también hay asertos verbales similares acompaña- 
dos por la expresión rtám vádami “pronuncio este rta”, con rta en lugar 
de satya (Lüders 1959: 420-421). 


En algunos de los textos que siguen veremos cómo las alusiones 
continuadas a lo sucedido en el tiempo mítico se resuelven en su 
aplicación al presente litúrgico: en RV 10.108.11 (texto [5]) el sacrificio 
primigenio dirigido por el dios Brhaspati se equipara al sacrificio que 
se está desarrollando. De modo similar, en RV 4.50.7-9 (texto [4]), la 
equiparación entre Brhaspati y el brahmán 'formulador' presente en el 
recinto sacrificial se expresa mediante estructuras sintácticas para- 
lelas. En RV 1.24.12-15 (texto [8]), el modelo mítico que sirve como 


28 Sobre rta como ‘verdad’ Lüders (1959), cf. Oberlies (1998: 346-347) sobre la 
discusión todavía candente acerca del sentido de rta. El nácleo del concepto, más 
que con nuestro concepto de verdad o veracidad, tiene que ver con la expresión 
mental y verbal de ideas que «encajan» y configuran el orden del universo. 

2 Satya deriva del participio del verbo ‘ser’, sant ‘lo que es’ (< p.i.e. *his-nt-io-). 
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hilo conductor para implorar la misericordia del temible dios Varuna 
es la liberación de Sunahéepa. Queda implícito que lo que sucedió en 
tal o cual actuación de un dios o un rsi, ha de suceder ahora al haber 
sido actualizado verbalmente en el himno. 


Rta implica que lo que suceda en el microcosmos del sacrificio ha 
de suceder, en consecuencia, en el macrocosmos externo. De un modo 
u otro, pertenece también a ese orden natural que los dioses tengan a 
bien obedecer a la magia de la palabra —por ejemplo, típicas del 
brahmanismo posterior son las narraciones en las que una divinidad 
queda ligada por un voto a una obligación ridícula—. 


Con la sistematización del ritual, el uso de los versos védicos se 
desvinculó de su contenido y acabó por vaciarse de significado. Como 
el foco se desplazó al mero valor fónico (Sabda) de la palabra, los 
Brahmanas son muy proclives a crear una explicación a partir de una 
etimología, normalmente basada en parecidos más o menos razona- 
bles, entre una palabra recitada en ritual y otra palabra, pronunciada, 
p. ej., por un dios o un rsi en un contexto mítico. En su mayor parte 
esos juegos de palabras son falsas etimologías en las que lo decisivo es 
su valor simbólico. Pero, expertos en el análisis gramatical como eran, 
los brahmanes podían emplear también las etimologías verdaderas, a 
veces con sorprendente sutileza. En ocasiones, el retruécano da lugar 
a una palabra nueva: así, si los asuras, 'sefiores'? son los eternos rivales 
de los devas ‘dioses’, y a- es el prefijo que expresa carencia o negación 
(< p.i.e. *n-, cf. lat. in-, gót. un-, gr. ἀ(ν)-) se analiza de forma artificial 
a-sura y se crea un sinónimo sura para deva ‘dios’. En cualquier caso, 
este juego de buscar el significado oculto de las palabras se condensa 
en la sentencia, repetida muchas veces, «los dioses se complacen en lo 
oculto». También es muy comtn la interpretación alegórica de los 
esquemas métricos del RV, que adquieren una simbología propia, 
independiente del contenido de los himnos. 


Esta manera de entender las cosas representa una importante 
modificación en la posición de la literatura sagrada dentro del mundo 
humano. En la época del Rg-Veda se componían himnos cuya calidad 
literaria los hiciese máximamente eficaces para su objetivo, propiciar 


30 Véd, dsura “señor” (av. ahura, p.a. aura) < iir. *Hdsura < p.i.e. *hns-u-(ro-), cf. hit. 
has3u ‘rey’, av. ahu- “señor”, y posiblemente germ. *ansuz, los Ases de la mitología 
escandinava. 
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a los dioses. En la época brahmánica ya no se componen más himnos, 
sino que se usan los que se han transmitido en las diversas escuelas. 
La mayoría de los mantras que acompafian a los ritos son versos 
reconocibles del Rg-Veda, pero no todos. En algunos casos los versos 
que se citan, aunque sean del Rg-Veda, aparecen con reglas de sandhi 
o de acentuación diferentes, que reflejan los usos prosódicos de las 
diversas escuelas brahmánicas. Los mantras se recitan aislados, o por 
meras series consecutivas, y su uso está fijado por preceptos rituales: 
no aparecen en un punto dado de la liturgia por su contenido real sino 
por razones formales como el esquema métrico, la aparición del 
nombre de la divinidad que preside el rito, el tiempo que dura su 
recitación, etc. (Renou 1962). 


La explicación simbólica del rito lleva a su vinculación con la 
realidad. Esta se basa en el principio de sadrsya ‘correspondencia’. 
Cada elemento manifiesto, cada acción, cada palabra o cada esquema 
métrico, es símbolo de otra realidad, y el conjunto se convierte en una 
alegoría sistemática. Las identificaciones de unos elementos con otros, 
que se encadenan en largas series, por abstrusas que sean, demues- 
tran un notable esfuerzo intelectual por disefiar un esquema del 
mundo, por sistematizar un cosmos en el que las cosas funcionen. 


La importancia que tuvo la palabra sagrada en el mundo védico 
quizá se resume en el himno a Vac (texto [2]), la palabra misma 
deificada, construido como atmastuti 'autoelogio' de la propia diosa, 
que se muestra como todopoderoso sostén del universo y de todo 
cuanto contiene. En los capítulos siguientes vamos a ver ese poder de 
la palabra en acción de tres modos distintos: en el rugido primordial 
que libera la luz de la aurora en un ritual de tintes chamánicos, en la 
visión de múltiples himnos con la que el rsi $unahéepa salva su propia 
vida y rescata de la enfermedad al rey Hariscandra, preso de los lazos 
de Varuna por haber roto su palabra y, finalmente, en la historia de 
Dadhyafic, que nos habla de la transmisión de doctrinas secretas que 
incluso los mismos dioses ignoran. 
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[1] 
Jñanasúkta, himno al conocimiento 
(RV 10.71) 


Este himno comienza con una alusión a los vates de antaño, los 
Angiras que participaron en el rescate de las vacas de Vala (v. capítulo 
II), y que son el modelo para los poetas actuales, y se cierra con una 
referencia al sacerdote 'formulador' (brahmán) en el sacrificio actual. 


La palabra sagrada reside en los nombres que dieron a las cosas los 
primeros sabios por su amistad con Brhaspati (1), meditando, criban- 
do el lenguaje como se hace con el soma durante su proceso de 
purificación (2). La palabra estaba en los siete rsis de la antigüedad, en 
los míticos Angiras (3); se enfatiza la naturaleza social de lenguaje, 
que nace de los lazos fraternos de los participantes en la asamblea y el 
sacrificio: el origen de los nombres se debe a la voluntad de los 
hombres de poner lo mejor de sí mismos como sefial de su buena rela- 
ción entre sí. Pero la vocación poética es desigual (4): la inspiración 
poética solo llega a algunos, mientras que otros parecen incapaces de 
modelar la realidad con el poder de su palabra, esto es, mediante maya 
'capacidad de ficción' (estrofa 5), de hacer que otros vean lo que el 
poeta ve; esto es, no son capaces una literatura efectiva, capaz de 
afectar el corazón de los oyentes —tanto hombres como dioses—; su 
sacrificio entonces será ineficaz. Por ello, el poeta cuyas palabras 
carecen de esa capacidad de ficción nunca recibirá el premio, la vaca 
lechera, la daksinà o dádiva ritual que el señor entrega al poeta que ha 
compuesto los himnos para sus sacrificios. 
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RV 10.71 
FEMI WIA aT w ung quy TUT | 
πετ 35 ueneno seat faféd TE I31 


bfhaspate prathamám vacó ágram 
yát práirata namadhéyam dádhanah | 
yád esam sréstham yád ariprám ásit 
prená tád esam níhitam gúhavih || 1 || 


pn 3 Ir ' T i T3 ar ' l q ' | 

STAT HUS Tent ad yee ERRE q gal 
sáktum iva títaüna punánto 
yátra dhira mánasa vácam ákrata | 
dtra sákhayah sakhiyani janate 
bhadrdisam laksmir nthitadhi vact || 2 || 

CEN] ara: ESE! PILAR | 

TAPIA emp Get qÍ ἘΠῚ Tur wR τί dui 1311 


yajfiéna vacáh padaviyam áyan 

tám ánv avindann fsisu právistam | 
tám abhftya ví adadhuh purutrá 

tám saptá rebhá abhi sám navante || 3 || 


' ' ' ' 
dq E WIA Cet WIA q: Wad WANA | 
' . ' ' ' 
3d qe qa Tq 44 SITI Wer Sup πατε: [21 
utd tvah pásyan ná dadaráa vácam 
utd tvah $rnván ná srnoti enam | 
utó t"vasmai tan"vàm ví sasre 


jayéva pátya usati suvasah || 4 || 


Τα a we feriunt Herr AY | 
a πτῖῃ πα urs a AAJA, dui 


utá tvam sakhyé sthirápitam ahur 
náinam hinvanti dpi vajinesu | 

ádhen"và carati mayáyaisá vácam 
Susruvam aphalám apuspam || 5 || 
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RV 10.71 


1. Brhaspati, este es el primer comienzo de la palabra, 
cuando se lanzaron?! a poner nombres: 
el nombre que era mejor de ellos, el inmaculado, 
oculto como estaba, por su afecto se les manifestó. 


2. Donde, cual cerniendo harina en el cedazo,? 
los inspirados han hecho con su mente la palabra, 
allí los compañeros reconocen la compaña; 
su auspiciosa señal está depositada en la palabra. 


3. Conelsacrificio siguieron la huella de la palabra; 
la hallaron en los vates metida; 
la tomaron, la repartieron en todos los lugares; 
la elogian los siete cantores de consuno. 


4. Yeluno mirando no ha vistola palabra, 
y el otro escuchando no la escucha, 
y en cambio a otro por sí misma se le entrega 
cual anhelante esposa para esposo acicalada. 


5. A otro en la compaña le dicen fatuo y estirado, 
nadie lo anima a competir en certámenes; 
no da vacas lecheras la ficción con la que él se maneja: 
la palabra que oyó no da ni flor ni fruto. 


31 Los Angiras (Schmidt 1968: 124; Jamison y Brereton 2014: 1496) 

22 Alusión a la labor limae del poeta usando sus mejores armas retóricas. 

3 La palabra sagrada nace en el seno de la comunidad de poetas (sakhi, sakhya 
vocablos relacionados etimológicamente con el lat. socius (< *sok”h,i-) derivados de 
*sek" ‘seguir (al caudillo)’, que aluden también a las fratrías guerreras), quienes puri- 
fican el lenguaje con la retórica al competir entre ellos, dejándolo marcado así con 
una sefial auspiciosa, esto es, convertido en palabra sagrada, no en palabra normal. 

34 Si la maya ‘ficción’ del poeta no es efectiva, nunca recibirá la daksina (pág. 22). 
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"Res arated werd qup araq IW HH | 
aa pero whit ae wie wpqur ATA, [5| 


yds tityaja sacivídam sákhayam 

ná tásya vàcí ápi bhagó asti | 

yád im śrnóti álakam srnoti 

nahí pravéda sukrtásya pántham || 6 || 
WUT BHAT 3 q WS Sq Mal d TF dl 

aksanvántah kárnavantah sákhayo 

manojavésu dsama babhüvuh | 

adaghnása upakaksása u tve 

hradá iva snátvà u tve ἀαάγότε || 7 || 


πατε d Ὦ siedanrireserar Τὰ we ἃ dci 


hrdá tastésu mánaso javésu yád 
brahmanah samydjante sákhayah | 
átráha tvam ví jahur vediyabhir 
óhabrahmano ví caranti u tve || 8 || 
' ' ' 
34 ἢ aay πτππ[π + RA FT Yau: | 
' ' ' ! ' 
q vd αίτια aoa rer dad WITT: deli 
imé yé narvan nd parás cáranti 
ná brahmanaso nd sutékarasah | 
tá eté vácam abhipádya papaya 
siris tántram tanvate áprajajfiayah || 9 || 


wi παπι AA HTT wem wur | 
Saad fat wate IRA 13ο 


eet 


sdrve nandanti yasdsagatena 
sabhasahéna sákhiya sákhayah | 
kilbisaspft pitusánir hí esam 
dram hitó bhávati vájinaya || 10 || 
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6. Quien deja tirado al compañero, su colega en el saber, 
ese ya no tiene parte en la palabra; 
lo que oye, en vano lo oye; 
y no encuentra ya el camino del bien hacer.” 


7. Compañeros que por igual tienen ojos y orejas, 
desiguales resultan al improvisar; 
unos parecen aljibes que cubren solo hasta boca o axilas, 
los otros, estanques buenos para el baño. 


8. Fabricada con el corazón la improvisacién* de la mente, 
cuando juntos los brahmanes sacrifican, los compañeros; 
al uno dejan de lado por lo que debería saber, 
destácanse los otros empero al aceptarse sus fórmulas. 


9, Estos que ni cerca van ni lejos, 
ni formulan versos ni exprimen soma, 
ala palabra se acercan para mal, 
e incapaces de crear, urden su trama con hilos de agua. 


10. Regocíjanse todos con el que, lleno de prestigio, vuelve 
vencedor de la asamblea, compañeros con el compañero: 
él les aparta las culpas y les procura alimento, 

y en buen lugar queda para el certamen. 


55 De la correcta praxis ritual. 
35 Renou (1955: 16). 
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qa Teas YE aT wate PY | 
sm ad Saat ae Arai Tq AA š | Iq31 
rcám t"vah pósam aste pupusván 
gayatrám tvo gayati Sákvarisu | 
brahmá tivo vádati jatavidyam 
yajñásya matram ví mimita u tvah || 11 || 
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11 La flor de las estrofas? hace florecer el uno allí sentado, 
en versos Sakvari canta el otro su canción; 
formulador el uno, expone el saber tradicional 
y del sacrificio la medida mide el otro. 


37 Compárese con Píndaro Οἱ. 9.48 citado en la pág. 23. 

38 En la última estrofa se mencionan en cada verso los cuatro tipos básicos de 
sacerdote: hotr o recitador de estrofas rc, el udgátr o cantor, el brahmán, el 
'formulador' que supervisa en silencio la corrección del rito según las normas, y el 
adhvaryu que lleva a cabo las acciones rituales moviéndose de un lado a otro en el 
recinto sacrificial. Se subraya así la vinculación del poder sagrado de la palabra con 
la liturgia y el sacerdocio. 
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[2] 
Vaksükta, himno a la palabra 
(RV 10.125) 


πε SR de faxa: | 
referre ries AeA 1191 


ahám rudrébhir vásubhis caram'y 
ahám adityáir utd visvádevaih | 
ahám mitrávárunobhá bibharmiy 
ahám indragni ahám asvínobhá || 1 || 


πε WATERS AENA YAA | 
we cae vfu ease A WATS AR [53 


ahám sómam ahandsam bibharmiy 
ahám tvdstaram utd püsánam bhágam | 
ahám dadhami drávinam havísmate 
supraviye yájamanaya sunvaté || 2 || 


Ae ÉD verd supr qr wem ARA | 
aa ta τησ. get RARA 131 


ahám rástri samgámani vásünam 
cikitúst prathamá yajfityanam | 

tám má devá ν'γ àdadhuh purutrá 
bhiristhatram bhüri avesáyantim || 3 || 
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RV 10.125 


Yo camino con los Rudras, con los Vasus, 

yo con los hijos de Aditi y con Todos-los-dioses,? 
yo llevo a ambos, Mitra y Varuna 

yo a Indra y Agni, yo a ambos A$vin. 


Yo llevo a soma el rebosante, 

yo a Tvastr y a Púsan, a Bhaga,” 

yo otorgo riqueza a que da ofrendas, 

al que se afana y sacrifica, al que exprime soma. 


Yo soy la rectora, la que reúne bienes, 

la que entiende, primera de los dignos de sacrificio; 
me han repartido los dioses por muchos lugares: 
tengo muchos sitios, haciendo entrar muchas cosas. 


39 Diversos grupos de divinidades. 

“© Tvastr es el dios artesano que ha fabricado el mundo y dado forma a los seres 
vivos; Púsan, un dios que guía a los arios en sus viajes y a las almas al más allá. Bhaga 
es uno de los hijos de Aditi, la “porción”, la parte de botín, y la fortuna que uno le 
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' \ ' i 
πα Ot waar dr Τατ π. wR A Š MAPA | 
' . ' ' . ' 
ἘΠῚ HÍ q Su aa a πα «ned q qali gli 
máya só ánnam atti yó vipdsyati 
yáh praniti yá im $rnóti uktám | 
amantávo mam tá tipa ksiyanti 
srudht $ruta $raddhivám te vadāmi || 4 || 
x: (W ! ' ' 
"eH uud qali YE caer ADE: | 
. « $ ' . " < ' 
q Φιηὰ GN PUTA Tat qum d TATA al 
ahám evá svayám idám vadami 
jústam devébhir utd manusebhih | 
yám kamáye tám-tam ugrám krnomi 
tám brahmánam tám fsim tám sumedhám || 5 || 
. ' ' ' 
AE LTT HT TA Tey II €T Y | 
š ' ! ] ' ' 
ME SITE He PURE WAY Jd πῃ AAT Well 
ahám rudráya dhánur á tanomi 
brahmadvíse Sárave hántavá u | 
ahám jánaya samádam krnomi 
ahám dyávaprthivi á vivesa || 6 || 
. ' ' ' ' 
πε Ye acre qb iive Wed 
' . . ' 
σα 14 fa Yaar Tari wp quq gun [191 
ahám suve pitáram asya mürdhán 
máma yónir apsá antáh samudré | 
táto ví tisthe bhúvanánu vísvà 
utámüm dyám varsmánópa sprsami || 7 || 
' ' ' ' ' 
AAT Wd Sq W qUSIROTHRUT yaa Tq | 
' ' ' 
wir fear wx war qnreraradr AAT neg del 
ahám evá vata iva prá vámiy 
ardbhamana bhúvanani visva | 
paró diva pará ena prthivydi- 
*távati mahiná sám babhüva || 8 || 
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Por mí come comida el que me divisa, 

el que alienta, el que escucha lo dicho, 

sin pensarlo, moran ellos sobre mí; 

escucha, escuchado, te digo cosas dignas de fe.“ 


Justo yo misma digo esto, 

que disfrutan dioses y mortales: 

Al que quiero lo hago fuerte, a uno y a otro, 
al que formula, al vate, al que bien sacrifica. 


Yo le tenso el arco a Rudra, 

para que la flecha mate al enemigo de la fórmula, 
yo entro en combate para los hombres, 

yo he penetrado Cielo y Tierra. 


Yo he parido al padre en su cabeza,” 

mi ütero está en las aguas, en el mar; 

por eso me extiendo sobre todos los mundos, 
y aquel cielo con la ctispide lo toco. 


Yo soplo lejos como el viento 
sosteniendo los mundos todos, 

más allá del cielo, más allá de esta tierra; 
tal grandeza he llegado a ser. 


^! Justo en el centro del poema, en este verso y el siguiente, Vac habla directa- 
mente al poeta. 

? Para Jamison y Brereton (2014: 1603) es una referencia a Agni, llamado «cabeza 
del cielo»: el «padre» es Dyaus, el padre Cielo, y Vac lo ha engendrado en Agni, la 
cabeza del cielo. 
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II 
LAS VACAS DE VALA 


Uno de los mitos fundamentales que protagoniza el dios Indra es el 
de la cueva de Vala. Los Panis, enemigos de los arya, retenían en una 
cueva, llamada Vala, a un enorme rebaño de vacas. Tras una afanosa 
búsqueda en la que colabora la perra Sarama, Indra, con ayuda de 
Brhaspati, sacerdote de los dioses, y de los Angiras, rsis míticos, abren 
la cueva con sus mantras y cánticos, o bien con un rugido, y salen de 
ella las vacas rojizas que representan a la vez la luz de la aurora y la 
inspiración poética. Dicha cueva estaba más allá del río Rasa, que se 
puede identificar con el Raha, nombre iranio del Volga (av. Ranha, ‘Pã 
en fuentes griegas). De modo similar, quizá el nombre de los Panis 
pueda identificarse con el de la tribu irania de los *parna (gr. Πάρνοι, 
Witzel 1995b: 321, Mayrhofer EWAia II: 70); pero en el Rg-Veda tanto el 
Rasa como los Panis son puramente míticos; el Rasa es río que separa 
la tierra del cielo, y que representa el horizonte en la lejanía, 
precisamente por donde se ve salir el sol. La siguiente estrofa nos 
ofrece una versión esquemática del mito: 


RV 1.62.3 
5 1 . ver fa T l ' ΠΠ [ | 
geass esr: Aaa AL [31 
indrasyangirasam cestdu vidát 
saráma tánayaya dhasím | 
brhaspátir bhinád ádrim vidád gah 
sám usríyabhir vavasanta nárah || 
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Mientras Indra y los Angiras buscaban, 

encuentra Saramá para su prole una fuente,” 
Brhaspati raja la roca, encuentra las vacas: 
¡juntamente con las rosadas mugieron los hombres! 


Como otras hazañas cosmogónicas de Indra, esta trata de la 
recuperación de algo necesario para la vida del hombre que está 
oculto, retenido: el agua, las vacas, la luz del sol. El nombre de la 
cueva, vala, está relacionado etimológicamente con vrtra “obstáculo”: 
tanto val- como vr- en vrtra- proceden del p.i.e. "uel- “envolver, 
encerrar, ocultar’ (Mayrhofer EWAia II: 524 y 573-574). Vrtra es el 
nombre de la serpiente con la que acaba Indra, y que le permite 
liberar las aguas que esta retenía; ambas hazañas se cantan y entre- 
mezclan una y otra vez en los elogios a Indra: 


RV.2.12.3 
a ταπεηπταπη esi πτ Tastes Wow | 
"p FAA nd HERTS τ! SAT E- 131 
yó hatváhim árināt saptá síndhün 
yó ga udajad apadhá valásya | 
yó ásmanor antár agním jajána 
samvfk samátsu sá janása índrah || 3 || 
El que mató a la sierpe y soltó los siete ríos; 
el que sacó las vacas fuera, librándolas de Vala; 


el que entre dos piedras engendró el fuego, 
el rapifiador en los combates: jese, gentes, es Indra! 


Vala es trasunto del firmamento, concebido como una bóveda de 
piedra, donde está retenida la Aurora, aunque también acabará 
personificándose como nombre de un demonio que oculta a las vacas. 
En la liberación de las mismas le ayudan a Indra diversos personajes. 
Indra envía a la perra Sarama, madre de los Sarameya, los perros de 
cuatro ojos que vigilan el Infierno, para averiguar dónde están las 


4 Dhasí tiene varias interpretaciones etimológicas: ‘lugar’, de dha ‘poner’, 
“alimento, refrigerio”, de dha(y) ‘lamer, mamar”, o ‘fuente, origen”, de *dnh;-st-, cf. lat. 
fons < *d'onh;-ti- (Mayrhofer EWAia I: 790). En el sentido de ‘alimento’ lo toma 
Geldner (1951 I: 80): según Sayana, Sarama habría exigido a Indra la leche de las 
vacas como alimento para sus descendientes, en pago por los servicios prestados; de 
modo similar, Renou (1969: 24). 
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vacas robadas (segün JBr 2.440, antes habría enviado un águila sin 
éxito; v. texto [6]). Sarama llega hasta el Rasa, y tras cruzar el río, llega 
hasta la puerta de la cueva, donde se desarrolla un diálogo con los 
Panis (textos [5] y [6]). Indra llega a la entrada de la caverna, pero el 
poder meramente físico del dios no basta para derribar las defensas de 
la misma: necesita el auxilio mágico de los Angiras, un grupo de 
sacerdotes míticos, comandados por Brhaspati, sefior del bráhman (RV 
3.31 y 4.50, textos [3] y [4]). Se celebra un sacrificio a la entrada de la 
cueva y esta se abre mediante cánticos, la recitación de letanías, o 
bien, un grito ritual que profiere Brhaspati, o el propio Indra, que a su 
vez se identifica como el primero de los Angiras.^ El Rg-Veda alude a 
esta hazaña de los más diversos modos, y muchas veces es solo Indra o 
Brhaspati el que realiza la hazaña. 


Las vacas liberadas, de color rojizo, representan también la riqueza 
de los arios y la luz del sol, ya que los adjetivos ‘rojizas’ (aruni) o 
'rosadas' (usriya) pueden aludir en el Rg-Veda tanto a las vacas como a 
las auroras, y en muchos casos se refieren a ambas al mismo tiempo. 
Así pues al liberar las vacas de la cueva, Indra ha dado lugar a la 
eterna sucesión de las auroras desde el principio de los tiempos hasta 
la aurora durante la cual se desarrolla el sacrificio. Desde esa perspec- 
tiva mítica, la liberación de las vacas simboliza la luz del sol que vence 
a las tinieblas. 


Y no solo eso: en la medida en que las vacas dan leche, puede 
también identificárselas con las aguas fecundas liberadas por Indra en 
el mito de Vrtra. Así, la apertura de la cueva y la muerte de Vrtra 
desencadenan una serie de hechos cosmogónicos entremezclados: al 
abrir la cueva, Indra ha liberado las vacas, la luz del sol, las aguas; ha 
de separar con un puntal cielo y tierra para dar paso a la luz, creando 
así el antariksa, el espacio intermedio, y ha de ampliar el espacio 
terrestre por el que se mueven los arios. Aunque en rigor son hazañas 
cosmogónicas distintas, el estilo poético del Rg-Veda tiende a sola- 
parlas; así, hay pasajes en los que la liberación de la luz solar se 
vincula a la muerte de Vrtra: : 


^ RV 1.712 ádrim rujann dngiraso rávena “rompieron la roca los Angiras con su 
grito”, y RV 4.50.5 (pp. 70-71). 
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RV 1.51.4 
32% πατπϑιγτ[ετηϊετετὶ Rar cH qi 
vrtrám yád indra Sávasávadhir áhim dd ít súryam divi árohayo drsé 
Cuando a Vrtra lo mataste con tu fuerza, a la sierpe, 
entonces subiste el sol al cielo para que se viera. 


Lo que resulta específico en el mito de Vala es que las armas con las 
que Indra logra su hazaña son de naturaleza sacerdotal; no rompe la 
puerta de la cueva con su maza, como hace con el «vientre de las 
montañas» o el lomo de la serpiente Vrtra cuando libera las aguas, 
sino con el poder de la palabra sagrada: mantras o un simple grito 
ritual* como expresión concentrada del bráhman; no en vano, su 
principal ayudante en esta hazaña es Brhaspati o Brahmanaspati, el 
“señor (pati) de la sagrada fórmula (bráhman)',* encarnación del poder 
verbal que detentan los sacerdotes en el rito. Pues, al margen de su 
papel como patrón de la inspiración poética (RV 10.71.1, texto [1]), la 
función principal de Brhaspati en las fases más arcaicas del mito es 
cooperar con Indra y con los Angiras en la liberación de la vacas de 
Vala: en algunas versiones, él y los Angiras realizan la hazaña sin el 
concurso de Indra, siguen la huella del rebaño y abren la cueva con 
“divino discurso’ (vácasa daivyéna RV 4.1.5) o con ‘la verdad eficiente" 
(rténa RV 4.3.11; sobre el papel del rta como herramienta para liberar 
las vacas de vala, Lüders 1959: 510-536). Como demostró Hans-Peter 
Schmidt (1968), ‘sefior del bráhman' no fue en origen sino un epíteto 
del propio Indra, una advocación del dios heroico y guerrero cuando 
aparece con una función sacral; en el mito de Vala Indra puede 
aparecer como el sacerdote que canta o profiere el grito que abre la 
caverna, y llega a recibir en este contexto epítetos como rsi, kavi o 
vipra 'sacerdote inspirado' —la raíz vip indica temblor, estado de 
trance—, igual que cuando en RV 2.12.3 (pág. 48) se dice de Indra que 
es 'el que entre dos piedras engendró el fuego', se le está atribuyendo 
una función sacerdotal convertida en hazaña cosmogónica. Solo al 


45 Strauss (1905: 25) planteaba traducir el término rava por ‘mugido’ y no 
‘rugido’, ya que en otras ocasiones es el sonido que emiten las vacas (pero siempre 
en conexión con el mito de Vala); se trataría de una imitación ritual que intenta 
atraer por procedimientos mágicos aquello que se busca. 

46 V, Pinault (2016) para la etimología de Brhas-pati / Brahmanas-pati. 
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final del periodo de redacción del Rg-Veda se había convertido 
Brhaspati en una divinidad separada (Schmidt 1968: 239). 


Desde el punto de vista comparativo, Brhaspati representaba pues 
la función sacerdotal de la primitiva realeza indoeuropea; así, los reges 
en la Roma arcaica eran tanto reyes como sacerdotes, y en la 
repüblica romana había sacerdotes, elegidos entre las familias patri- 
cias, que conservaban el título de rex. En la versión más antigua del 
mito, el héroe era solo Indra; pero al escindirse las funciones político- 
guerreras y sacerdotales en dos figuras, la escena ante la cueva se 
transforma en un sacrificio solemne. En esta nueva figuración del 
mito, Indra se convierte en yajamana, el rey que ofrece el sacrificio en 
su beneficio, y el papel de sacerdote principal lo adoptan Brhaspati o 
el Angiras, y solo en ese contexto se menciona el uso de soma como 
potenciador del rito para abrir la caverna. Los Angiras como grupo 
representan al conjunto de oficiantes; al final del sacrificio, Indra les 
entrega las vacas como ἀαΚοίηα.” Los Angiras son el grupo sacerdotal 
mítico, los cantores primigenios, antepasados de todos los hotr;* se 
supone que son fruto incestuoso de la unión de Dyaus, el padre Cielo, 
con su hija Usas, la Aurora (RV 1.71.5-8, Schmidt 1968: 44-48), y por lo 
tanto al colaborar con Indra en la apertura de la cueva matan en 
cierto modo a su padre, ya que Vala representa la bóveda celeste. 


En el mito de la cueva de Vala el mito indoeuropeo del robo de las 
vacas (Gerión, Caco) se ha combinado con a la liberación de la diosa 
Aurora, oculta en una cueva, que es la explicación, en términos 
míticos, del solsticio de invierno y el fin de los días cortos.” 


Aquí nos vamos a aproximar a la leyenda tal como se refleja en los 
himnos RV 3.31 [3] y RV 4.50 [4], donde se describe la apertura de la 
caverna. Por su interés literario, incluimos los textos [5] (RV 10.108) y 
[6] (JBr 2.1.438-440), que detallan el diálogo entre la perra Sarama y 
los Panis, que mantienen ocultas las vacas del sol en la caverna Vala. 


1 Sobre la daksina de Vala como mito fundacional del sacrificio primigenio, en 
conexión con el Y 44 del Avesta y el himno homérico a Hermes, v. Jackson (2014). 

48 En algunas versiones, son los Uśij los que ganan con Indra la luz del sol: RV 
3.34.4: indrah s"varsá janáyann dhani jigá yosigbhih prtand abhistíh 'Indra conquistador 
del sol, engendrando los días, ha ganado el excelente con los usij las batallas. 

? Sobre los aspectos comparativos de este mito, más allá incluso de ámbito indo- 
europeo, Witzel (2005). 
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[3] 
Himno a Indra 
(RV 3.31) 


El himno RV 3.31 lo atribuye la tradición a Kusika Aisirathi o a su 
nieto, el famoso Visvamitra Gathina, una figura que se integra más 
tarde en la epopeya como un rsi de origen noble, rival del santo 
Vasistha. Todo el tercer mandala (‘libro’) del Rg-Veda se atribuye a 
Vi$vamitra o a sus descendientes, y la ültima estrofa de 3.31 es 
idéntica a la que cierra otros once himnos a Indra en ese mismo 
mandala, lo que constituye una firma de dicha familia bárdica. En el 
himno 3.33, Visvamitra les pide a los ríos Vipas y Sutudri (hoy Beas y 
Sutlej, en la Pañjab) que detengan sus aguas para dejar pasar a los 
Bharata; en otros muchos himnos queda clara la relación de 
Visvamitra o sus descendientes con los caudillos de la tribu de los 
Bharata. 


Como muchos otros himnos del tercer mandala, RV 3.31 es un 
poema de imágenes muy elaboradas y de dificil comprensión. Las 
estrofas centrales (4-11) proporcionan una suerte de relato del mito 
de Vala, en el que intervienen Indra, Sarama y los Angiras; pero el 
lector ha de tener en cuenta que no hubo voluntad narrativa por 
parte del autor. En realidad, nos encontramos ante alusiones en serie: 
cada estrofa encierra menciones a diversos aspectos de la hazaña, y el 
espejismo de narración lo crea una cierta coherencia interna de los 
hechos a los que se alude y que algunas de esas alusiones se suceden, 
más o menos, en orden cronológico. Los mitos a los que aluden 
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veladamente los rsis védicos, cuyo consistía en hacerlos presentes en 
imágenes inconexas, sin hacerlo de una forma evidente, eran conoci- 
dos por la audiencia de los himnos; pero no lo son para el lector 
contemporáneo. Muchos mitos que únicamente se mencionan de 
manera indirecta en el Rg-Veda se pueden reconstruir solo si en los 
Brahmanas, en el comentario mitológico del Rg-Veda llamado Brhad- 
devatà, o en el Mahabharata encontramos un relato del mito. Pero 
muchas veces uno advierte que las oscuras alusiones del Rg-Veda no 
encajan exactamente con las versiones posteriores, y ha sido labor de 
los filólogos desde el s. XIX reconstruir la forma original de los 
mismos, muchas veces con el concurso de la filología comparada. 


El poema usa la referencia al mito de Vala para celebrar la venida 
de la aurora en el ritual de la mafiana (en los sacrificios solemnes, el 
soma se exprimía tres veces: al amanecer, al mediodía y al atardecer), 
momento en que también se entregaba la daksina, la dádiva ritual a los 
sacerdotes. Por ello, comienza con tres estrofas que aluden al fuego, 
Agni, identificado con la diosa Usas (‘aurora’). La alusión a un incesto 
en la primera estrofa ha hecho pensar que se trataba de una velada 
alusión al incesto de Dyaus, el padre Cielo, con su hija Usas, que 
serviría como marco metafórico del agnihotra, en el que se derrama 
mantequilla con una cuchara al amanecer; pero la mención de una 
nieta, que no tiene papel alguno en el incesto primigenio, oscurece 
bastante esa posibilidad. Para Geldner (1951 I: 366) sería una alegoría 
del encendido del fuego en el ritual de la mafiana donde el término de 
comparación serían las diferencias legales entre la herencia de los 
hijos y las hijas, basándose el en primer pada de la segunda estrofa, 
mientras que para Jamison (Jamison y Brereton 2014: 508 y Jamison 
2021 III: 9) lo que se refleja metafóricamente es la renovación del 
fuego sacrificial y su traslado hacia el este, desde el fogón circular 
llamado garhapatya, que representa el fuego doméstico del yajamana, 
la persona que encarga el sacrificio, hasta el altar cuadrado ahavaniya, 
el fuego en donde se vierten las libaciones, situado en el extremo 
oriental del recinto sacrificial y donde vierte las ofrendas el sacerdote 
mirando hacia la salida del sol. La identificación de los diversos 
elementos de la alegoría dista de estar clara; hay acuerdo en que el 
'padre' sería el sacerdote, vahni 'el conductor' claramente es un 
epíteto del fuego, que transporta mediante el humo las ofrendas a los 
dioses, y que en (1) es quien conoce la inspiración para ver el rta, la 
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verdad. Con el fuego encendido por los sacerdotes, se acrecienta el 
poder de Indra (2-3). 


A] liberar las vacas, identificadas con las Auroras, Indra trajo la luz 
al mundo (4), pues estaban encerradas y salieron gracias al poder 
mágico de los rituales puestos en práctica por los Angiras (5). La perra 
Sarama encontró las vacas (6), y luego llegó Indra (7); su victoria es 
loada por los Angiras (8). La hazaña de Indra se repite eternamente, al 
repetir los mortales hoy los ritos segán el modelo ancestral de los 
Angiras (9), que celebran un sattra ante la boca de la caverna, un rito 
en el que solo participan sacerdotes, lo que convierte a Indra de facto 
en un Angiras durante ese sattra mítico. Aquellas primeras vacas, 
liberadas con su grito, las repartieron los Angiras entre los hombres 
(10). Indra saca las vacas de la cueva (11) y los Angiras separan 
entonces cielo y tierra sosteniendo erguido un poste (12), que es el 
yüpa, el poste sacrificial al que se tana las víctimas. Indra participa en 
el sacrificio consumiendo soma, lo que le da poder para sus posteriores 
hazafias (13). En el sacrificio actual el poeta le pide a Indra, quien puso 
el sol y las auroras en el cielo (15, 17) y liberó las aguas (16), que se 
convierta en amigo y aliado suyo (14, 18) y que le dé protección y 
riqueza (20-22), ya que está loando al dios como hicieron los Angiras 
(19). 

En la traducción y notas de este himno he tenido presentes las de 
Geldner (1951 I: 366-370), H. P. Schmidt (1968: 166-172), Renou (1969: 
70-71), Jamison - Brereton (2014: 507-511) y el comentario de Jamison 
(2021 III: 9-18). 


5 Un sattra es un sacrificio solemne de soma en el que solo hay presentes 
brahmanes consagrados, no yajamána (uno de los sacerdotes dentro del recinto 
sacrificial lo representa), y durante el cual se exprime soma durante más de doce 
días. Un sattra puede durar muchos meses: por ejemplo, el gavam ayana ‘marcha de 
las vacas' tiene doce meses de duración (TS 7.5.1), tantos como dura el embarazo de 
una vaca; esa ‘marcha de las vacas’ representa el desplazamiento del punto de 
contacto del sol naciente y el horizonte a lo largo del año. También el mahavrata es 
un sattra, y en origen fue una antigua festividad del solsticio de invierno. Está lleno 
de símbolos arcaicos: el hotr se balancea en un columpio, para representar el paso 
del sol por el cielo; se produce un intercambio ritual de obscenidades entre un 
novicio brahmánico y una prostituta. También se representa una lucha ficticia entre 
un arya y un Sidra (representante de la casta más baja) por la obtención de un disco 
de piel blanca de vaca, que representa al sol; la elaboración y consumo de soma se 
realizan acompañados de golpes y gritos, que remiten a los de los Angiras ante Vala. 
Sobre las conexiones entre el mito de Vala y el mahavrata, Witzel (2005: 22-29). 
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RV 3.31 


smeiédfeqder me weer df +T | 
frat πα deg APRA MAA AT <t 1911 
Sasad váhnir duhitúr naptiyàm gad 
vidvarh rtásya didhitim saparyán | 
pita yátra duhitúh sékam rñján 
sám Sagm'yéna mánasa dadhanvé || 1 || 


+T SA wrap RENGA i ARA | 
aa A sung RA Sat GRA AA dol 
ná jamáye tán"vo rikthám áraik 
cakára gárbham sanitúr nidhánam | 
yádi matáro janáyanta váhnim 
anyáh kartá sukftor anyá rndhán || 2 | 


af E ict > ' 1 r T ο 3i 5 ' j 3 | 
TERÄ πεπ SaaS WEST TH dal 
agnír jajñe juh'va réjamano 
mahds putrám arusdsya praydkse | 


mahan gárbho máhiy á jatám esam 
mahi pravrd dháryasvasya yajñáih || 3 || 
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RV 3.31 


1. Instruyendo a la nieta de la hija ha venido el conductor,* 
el sabio, venerando la visión de la verdad, 
donde el padre, yendo recto al vertido de la hija, 
acudía corriendo con el ánimo cual cumple. 


2. No dejó su herencia a la hermana el hijo carnal, 
hizo de su útero tesoro del vencedor;? 
cuando las madres engendraron al conductor, 
uno de los bienhechores actuaba, y el otro prosperaba. ** 


3. Agni ha nacido temblando con su lengua? 
para mostrar a los hijos del gran colorado. 
Grande fue el embrión, grande nacimiento de estos," 
grande creció el de los caballos alazanes por los sacrificios.” 


51 Agni, el fuego sacrificial, llamado vahni ‘conductor’ de las ofrendas, llega al 
sacrificio que están celebrando los Angiras. 

52 Para Geldner (1951 I: 366), el padre es el sacerdote; la hija es la cuchara, la nieta 
es la ofrenda de mantequilla clarificada, a la cual «rectifica, castiga» el fuego en el 
páda a. Para Jamison y Brereton (2014: 509), el padre es el sacerdote, la hija en el 
pada a es el fuego garhapatya, la nieta el fuego ahavaniya (para estos términos, v. 
supra pag. 54), mientras que en el pada c el padre sería Agni o el sacerdote y la hija, la 
mantequilla clarificada. Renou (1969: 70) se remite al incesto primordial, y solo 
identifica al 'padre' con Dyaus. Traducimos seka 'acción de derramar, eyaculación' 
con la misma ambigüedad que en el texto; el genitivo duhituh 'de la hija' puede ser 
subjetivo (la cuchara vierte la mantequilla) u objetivo (el padre eyacula en la hija). 

53 Para Geldner (1951 I: 366), tanvà Thijo] del propio cuerpo, hijo carnal’, es Agni; 
la herencia, la mantequilla vertida, que cae del ‘útero’ (garbha), es decir, la cuchara. 
Agni recoge la mantequilla celosamente, como quien se casa con la cufiada (o her- 
mana, jami es un término ambiguo) una vez muerto el hermano, para evitar que la 
herencia se disperse. Para Jamison y Brereton (2014: 509), el hijo es Agni, la hermana 
es el fuego garhapatya, y el útero el ahavaniya. 

*! Las «madres» de Agni son los dedos del sacerdote que frota las dos maderas 
que sirven para encender el fuego. Los que «obran bien» son el sacerdote y Agni: 
cuando el uno frota las maderas y vierte ghee en el fuego, este crece. 

35 Homófono: ‘con la cuchara sacrificial’ 

5€ Doble alusión: las llamas del fuego, o los Angiras, hijos del sol rojo de la Aurora. 

57 El nacimiento de los Angiras. El «gran útero», el «gran colorado», padre de los 
Angiras, es Agni, el fuego sacrificial, identificado durante el agnihotra matutino con 
el sol rojo del amanecer. 


57 


La palabra y el rito 


A Y Snare JA Ë s AAA! SEES] 14 | 
d στὴ: MAR Uam S: dl 
abhí jáitrir asacanta sprdhanám 
máhi jyótis támaso nir ajanan | 
tám janatih práty úd ayann usdsah 
pátir gávam abhavad éka índrah || 4 || 
yh efi di πηητεπητηῖέτγτεῖτῃ um fani | 
ESSE IE CEE 
viláu satir abhi dhira atrndan 
pracahinvan mánasa saptá viprah | 
visvam avindan pathiyam rtásya 
prajandnn ít tá námasá vivesa || 5 || 


Rad qua erste oe: ποῖ qe | 
WY TAU THAT STAT MA NEI 


vidád yádi saráma rugnám ádrer 
πιά}! pathah púrvyám sadhr'yàk kah | 
ágram nayat supád'y áksaranam 
áchà rávam prathamá janati gat || 6 || 

3 ' q f ' . 1 ' T 3 Í 5 : | 

un ub qqbTriqqeruDpTqalgq Tat ATT 1191 
ágachad u vípratamah sakhiyánn 
ásüdayat sukfte gárbham ádrih | 
sasána máryo yúvabhir makhasyánn 
áthabhavad ángirah sadyó árcan || 7 || 


ES aa ἃς SAT wf sp | 
π τὶ fea dipiara miia RaT, ΠΩ͂! 


satáh-satah pratimanam purobhür 

vísvà veda jánima hánti Súsnam | 

prá no diváh padavir gavyár árcan 

sákhà sdkhimr amufican nír avadyát || 8 || 


58 El de los caballos alazanes: epíteto de Indra, cuyo poder aumenta mediante las 
ofrendas sacrificiales y alabanzas en su honor. 
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4. Enpossiguieron las victoriosas tribus? al luchador, 
gran luz conocieron a partir de la tiniebla. 
Conociéndolo, hacia él salieron las Auroras: 
solo Indra fue señor de las vacas. 


5. Estaban ellas en duro lugar” y les abrieron camino los sabios, 
las azuzaron los siete inspirados con prono pensar. 
Encontraron el camino entero de la verdad; 
el que ya lo conocía entró donde estaban ellas. 


6. Cuando Sarama encontró la grieta en la roca, 
al gran rebaño antiguo lo puso en una misma dirección.* 
La de patas ligeras condujo la vanguardia de las imperecederas; 
ella marché la primera hacia el rugido® al reconocerlo. 


7. Llegó el más inspirado comportándose cual camarada, 
para el bienhechor, la roca hizo madurar su embrión. 
Venció el guerrero, batallando junto con los jóvenes: 

y entonces convirtiose al punto en Angiras, cantando.“ 


8. jindra], contrapeso de uno y otro ser, por delante de todo, 
conoce a todos los nacidos, mata a Susna! 
Ante nos va cantando ansioso de vacas quien el cielo rastrea: 
el camarada a los camaradas libró de la calumnia. 


° Los Angiras. 

6° Las vacas / auroras en la caverna 

$! Indra que ya conocía el camino del rta, entró en la cueva de las vacas. 

52 Pada 6 ab: en boca de Indra, según Geldner (1951 I: 366). 

65 De Indra y los Angiras 

* Indra, socio o aliado (sakhi, cf. lat. socius) de los Angiras (v. estrofa 8), entra en 
trance (viprátama ‘el más inspirado”), se convierte en el Angiras por excelencia, y al 
cantar la cueva se dispone a «dar a luz» su contenido. 
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A πατῇ AAT uere φπαγηπεῖ TAT ATA | 
τά fq aaa q+ τπτῇ παπα el 

ni gavyata mánasá sedur arkáih 

krnvanaso amrtatvaya gatum | 

idám cin nú sádanam bhúriy esam 

yéna másam ásisasann rténa || 9 || 


g ' D ap : q q 5 ' n ' . | 
fa ted waves τη σπα Pera AF4 11901 
sampásyamana amadann abhí svám 
páyah pratnásya rétaso dúghanah | 
ví ródasi atapad ghósa esam 
jaté nisthám ádadhur gósu viran || 10 || 


"p MAMA Gg AAA A We: | 
seas ARA πὶ wa eee ST A gu 
sá jatébhir vrtrahá séd u havydir 
ud usriya asrjad {πάγο arkáih | 
urúciy asmai ghrtávad bháranti 
mádhu svádma duduhe jéniyà gáuh || 11 || 
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9. Con ánimo de vacas deseoso, sentáronse entre cánticos 
haciéndose el camino para la inmortalidad. 
He aquí su sede todavía hoy frecuentada,* 
verdad con la que quisieron por meses ganar. 


10. Contemplándolo gozábanse en lo suyo,” 
mientras ordeñaban la leche de la antigua simiente:* 
ambos mundos calentó su grito, 
en lo nacido pusieron al eminente, * héroes entre las vacas.” 


11. Él, matador de Vrtra, con los nacidos, él, con las ofrendas, 
ha dejado salir Indra las rosadas vacas con sus cánticos. 
La de ancho paso, llevándole mantecosa leche, 
la vaca victoriosa”! se ha dejado ordeñar la dulce miel. 


55 La ‘sede’ (sadana) hace referencia al sattra (‘sesión’), el sacrificio de soma que 
todavía se practica tal y como lo hicieron los Angiras en el tiempo mítico. 

$6 Se sobreentiende, ganar las vacas. 'Verdad', rta, aquí es el correcto procedi- 
miento litúrgico en su dimensión cósmica; los meses son los que dura el sattra, v. 
nota 50. 

67 Al ver el rebaño que salía de la cueva. 

68 | üders (1959: 620-620): la simiente es el rta o el bráhman, la leche es el poema. 
Jamison (2021 III: 13-14) manifiesta sus reticencias: el himno ya ha sido creado 
previamente para liberar las vacas. 

© Pusieron a Indra como rey de todo lo nacido, Jamison (2021 III: 14). 

7 Los Angiras, como sacerdotes, tomaron para sí lo nacido de las vacas en 
cautividad como daksina, esto es, novillos y terneras; pero las vacas las repartieron 
entre los hombres. 

71 Jénya, adjetivo de significado disputado. Se aplica a Agni, a los bienes o 
riquezas (vasu); si es gerundivo de ji ‘conquistar’, el significado sería ‘lo que hay que 
ganar’; si tiene que ver con av. zaénah ‘vigilancia’, zaeman ‘vigilia’, sería ‘lo que ha de 
vigilarse’; si deriva de jeman ‘victoria’, significaría ‘victoriosa’ (Mayrhofer EWAia I: 
598); para Renou (1969: 72) ‘doméstica’, para Jamison y Brereton (2014: 510), 
thoroughbred ‘purasangre’. 
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Rr Rag: aad wd τῆς ma fq Të τοσα | 
Raya ara seat rd Set Ore fg fm [331 
pitré cic cakruh sádanam sám asmai 

máhi tvísimat sukrto ví hi khyán | 
viskabhnánta skámbhanena jánitri 
ásind ürdhvám rabhasám vi minvan || 12 || 


SES 
Maa E sare RÍA 1931 
mahi yádi dhisána sisnáthe dhat 
sadyovfdham vibh"vàm ródasiyoh | 
gíro yásminn anavadyah samicir 
visva indraya távisir ánuttah || 13 || 


"Er d τοῦ qf wer gay Bep uf πᾶ | 
ae wp GP QUA + AÑ mr [35 
máhiy ἆ te sakhiyám vasmi saktir 
á vrtraghné niyúto yanti pürvih | 
máhi stotrám áva aganma sürér 
asmákam sti maghavan bodhi gopáh || 14 || 
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12. Para el padre prepararon un asiento, para él,” 
pues grande y turbulento lo divisaron los bienhechores. 
Con un puntal apuntalaron ambas madres por separado,” 
y, sentados, alto y deslumbrante lo erigieron.” 


13. Cuando la gran artesa [de soma] puso a penetrar [la cueva] 
al que, crecido un día, ambos mundos ocupó,” 
a Indra, en quien intachables cánticos se suman, 
¡todos sus poderes le fueron concedidos!”* 


14. Quiero aquí tu gran alianza, aquí tus actos poderosos; 
muchas yuntas" van hacia el matador de Vrtra. 
Grande es el elogio; acudimos al favor del amo: 

¡sé tú, generoso, pastor nuestro! 


7 A Indra le preparan un sitio en el sattra. En el pada siguiente ‘grande y 
turbulento” se puede referir al rebaño; 'divisar' es una referencia a la inspiración 
(dhi) de los Angiras, que «ven» donde tiene que sentarse Indra. 

73 Cielo y Tierra. 

74 Al liberar las vacas, es decir, las auroras, los Angiras con su sattra han separado 
cielo y tierra con un puntal, identificado con el poste sacrificial (yupa) donde se ata a 
las víctimas, para dejar paso a la luz solar y espacio a las hazañas de Indra. En c-d, 
sentados en la sesión sacrificial, mantienen el poste erecto con el sol en lo alto. 

75 Dos pada difíciles. Dhisand (fem.) es la artesa donde se recoge el jugo de soma; es 
decir, el soma es lo que le da fuerzas a Indra para penetrar en la caverna, cf. RV 
6.19.2: indram evá dhisána sátáye dhad (...) sadyás cid yó vavrdhé ‘A Indra precisamente 
la dhisana lo puso a vencer (sátáye)... el que en un mismo día (sadyáh) creció (vrdh) 
fuerte’; Indra nació ya con su tamafio de adulto (cf. RV 4.18.5cd áthód asthat svayám 
átkam vdsana ἆ ródasi αργπᾶ] jayamanah ‘mas púsose al punto en pie y él mismo se 
vistió: llenó ambos mundos al nacer”). Aquí satáye ha sido sustituido por sisnáthe, un 
infinitivo final de $nath “empujar, penetrar”, cuya relación etimológica con śiśna 
‘pene’ no está clara (Mayrhofer EWAia II: 659); en cualquier caso, las asonancias 
entre ambas palabras son claras y las connotaciones sexuales no son raras en los 
elogios a Indra. Para Geldner (1951: 369) es una alusión a la muerte de Vrtra, ya que 
el soma está siempre asociado a la muerte de la serpiente y no a la liberación de las 
vacas. En cambio, para Jamison y Brereton (2014: 510) y Schmidt (1968: 169), dhisanà 
se refiere a la (madre) tierra. 

76 Anuttah, participio pasivo de anu-dà 'conceder', o bien de a-nud: ‘para Indra... 
todos los poderes [fueron] invencibles'. 

7 Niyut, animales de tiro; aquí alude a los poemas, las palabras unidas entre sí por 
la inspiración. 
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aie > t T τα fafa f n ' q y y [ | 
oo Rise ure πάπα MARA 1941 
máhi ksétram purú scandrám vividván 
ad ít sákhibhyas carátham sám airat | 
indro nfbhir ajanad didiyanah 
sákám süryam usásam gátúm agním || 15 || 


woes Pa πη x ARA | 
"er qun PAN: weap: sel 


apás cid esd vibh*vó dámünah 

prá sadhricir asrjad visvdscandrah | 
mádhvah punanah kavibhih pavitrair 
dyübhir hinvanti aktubhir dhánutrih || 16 || 


we Por Tad REA SY ye AAT ws | 
UR πα ARAM ποιοὶ Tas os ST HTT 1901 
anu krsné vásudhiti jihate 
ubhé súryasya mamhána ydjatre | 
pári yát te mahimánam vrjádhyai 
sdkhaya indra kámiyà rjipyah || 17 || 


sm at πῖξ TAM: MPAA σπα” NG 
patir bhava vrtrahan sünftanam 
girám visváyur vrsabhó vayodhah | 
á no gahi sakhiyébhih sivébhir 
mahán mahibhir atibhih saranyán || 18 || 
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17. 


18. 
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Habiendo encontrado gran territorio, mucha riqueza brillante, 
reunió entonces para sus camaradas el móvil rebaño. 

Indra, inflamado por los hombres, engendró a la vez 

el sol, la aurora, el camino, el fuego. 


Las aguas que se extienden, este amigo del hogar 

las soltó en la misma dirección, del todo esplendorosas;? 
dulces, purifícanlas los poetas con sus cedazos,? 

y por días y por noches raudas se impulsan. 


Las dos negras que bienes otorgan? corren una tras la otra, 
ambas con la complacencia del sol, dignas de adoración, 
cuando en torno a tu grandeza están para apropiársela, 
amistosos, Indra, tus camaradas de recto vuelo.*! 


¡Sé, matador de Vrtra, señor de los regalos, 

toro de los cánticos que hasta el fin de sus días otorga vigor! 
Ven a nosotros con tus provechosas alianzas, 

oh grande, con grandes ayudas, corriendo. 


78 Los rebaños de vacas se equiparan aquí a las aguas liberadas por Indra, que 
como en 6, van en una misma dirección. 
72 Los sacerdotes purifican las aguas al mezclarlas con el soma en el cedazo 
durante la elaboración ritual de este brebaje. Si mádhvah 'dulces' se traduce como 
genitivo singular (Jamison y Brereton 2014: 510), no sería aposición a ‘las aguas’ en 


el ρᾶάα a, sino que se referiría directamente al soma '[corrientes] de dulce [soma] 


$ 


8 Según Sayana, Ratri, la Noche y Usas, la Aurora; krsna ‘negra’, aplicable solo a 
la primera, se extiende a ambas por metonimia. 
š1 Los Marut, tropa de jóvenes dioses que acompañan a Indra en sus correrías. 
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ik T ' q j H i m É i qu [ | 
ΞΕ a ale RARA owes ΠῚ AAA επ. qel 
tám añgirasván námasa saparyán 
návyam krnomi sányase purajám | 
drúho ví yahi bahulá ádevih 
ο'γὰέ ca no maghavan sátáye dhah || 19 || 


os pe τῇς ARO AA Pale Ta + dae 
míhah pavakah prátatà abhüvan 
s"vastí nah piprhi pardm asam | 
indra tvám rathiráh pahi no risó 
maksümaksü krnuhi gojíto nah || 20 || 


mae FART WAT A went Ana | 
X Yad Ter RAT WU TT AAT |: [33] 
ádedista vrtraha gópatir ga 
antáh krsnam arusáir dhamabhir gat | 
prá súnfta disámana rténa 
dúraí ca vísvà avrnod άρα svah || 21 || 


É ' ' ' ΠΗ͂ ' 
sÍ qum Tea ATL qp SUY | 
TE RE. 

Eas ο wei qam Ud TAA 112211 
sunám huvema maghávanam índram 
asmín bháre nftamam vájasátau | 
srnvantam ugrám ütáye samátsu 
ghnántam vrtráni samjítam dhánanam || 22 || 
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19. Venerándolo como los Angiras con reverencia, 
nuevo hago para el más viejo un cántico ya antiguo. 
pasa de parte a parte las muchas traiciones sin dios 
y la luz solar, generoso, dánosla para ganar. 


20. Claras? se han vuelto las nieblas que se extendían, 
a salvo llévanos más allá de ellas. 
Tú, Indra, conductor del carro, guárdanos del mal; 
pronto, pronto, haznos conquistadores de vacas 


21. El matador de Vrtra, sefior de las vacas, las vacas ha mostrado: 
ha ido entre los negros con los rojizos aspectos; 
mostrando jübilo segün lo establecido, 
las puertas todas las abrió, las suyas propias. 


22. En pos de fortuna invoquemos a Indra el generoso, 
en este combate, al más viril en la obtención del premio, 
al que escucha, al fuerte para ayudar en batallas, 
al que acaba con los obstáculos, al conquistador de riquezas. 


82 Pavaka, epíteto típico de Agni: la noche antinatural que reinaba al estar 
encerradas las vacas-auroras en la cueva se ve sustituida por el fulgor de Agni, el 
fuego sacrificial identificado con el sol naciente. 

83 Para Renou (1969: 73), Indra ha atacado a los pueblos aborígenes acompañado 
de los Marut. Para Schmidt (1968: 175) y Jamison y Brereton (2014: 511), Indra 
supera las noches en compañía de las auroras rojizas, más en consonancia con el 
mito que nos ocupa. 


67 


La palabra y el rito 


[4] 
Himno a Brhaspati 


(RV 4.50) 


El himno RV 4.50 se atribuye a Vamadeva Gautama, como todos los 
himnos del cuarto mandala del Rg-Veda. El himno se abre con una 
enumeración de las hazañas cosmogónicas de Brhaspati, en las que la 
liberación de las vacas ocupa una parte sustancial (estrofas 2-5), como 
elogio para pedir al final ayuda para los fieles, implorando tanto a 
Indra como Brhaspati; este cambio es significativo. 


En la primera parte de este himno la figura del antiguo «Indra 
sefior del bráhman» todavía no se ha escindido: Indra, llamado Brhas- 
pati, separa el cielo de la tierra (1), y libera las vacas de Vala (2-5), en 
unas estrofas en las que de nuevo encontramos la alusión serial como 
recurso narrativo: en (3) se alude al sacrificio de los Angiras sin nom- 
brarlos, en (4) Brhaspati profiere un rugido y en (5) se rompen los 
cerrojos y quedan libres las vacas. La estrofa (6) sirve como cierre a la 
parte mítica, y da comienzo al elogio a Brhaspati en el ritual presente 
(7-9): el rey que venera a Brhaspati y honra al 'formulador', a su 
sacerdote brahmán, obtiene victoria en las batallas y prosperidad para 
su pueblo; el Brhaspati mítico y el brahmán 'formulador' del presente 
se ponen en paralelo en las estrofas (7) y (8). En la parte final (10-11), 
se les piden a Indra y Brhaspati riquezas, hijos varones y protección 
contra los enemigos, a cambio, naturalmente, del soma que se les está 
ofreciendo durante la recitación del himno. La mención de ambos 
dioses (aunque las peticiones y el soma son las propias de Indra) indica 
que ambas divinidades ya se han escindido. 
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Estas diferencias hacen suponer que el himno en su forma actual 
quizá reúne partes independientes, de distintas épocas, pese a lo cual 
la unidad resultante es innegable (H. P. Schmidt 1968: 215, Jamison - 
Brereton 2014: 633). Las tres partes constitutivas (1-6, 7-9, 10-11) se 
combinan armoniosamente, dando como resultado un himno en el 
que la primera mitad mitológica sirve como ilustración al elogio y 
peticiones que se realizan en el presente. 

Para la presente traducción me he apoyado en las de Geldner (1951 
I: 480-481), Renou (1966: 63-65) y Jamison y Brereton (2014: 633-635), 
las traducciones y comentarios de MacDonell (1917: 83-92) y H. P. 
Schmidt 1968: 96, 117-118 y 215-217 y el comentario de Jamison (2021 
IV: 125-127). 
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Ta Tea ΤΙ ESC 
Taare RÀ Sea: qur RT ART efe [3Ι 
yds tastámbha sáhasa vi jmó ántan 
brhaspátis trisadhasthó rávena | 
tám pratná sa fsayo didhiyanah 
puró vipra dadhire mandrájihvam || 1 || 
RET reared πεπτὰ RI dun | 
e. η ' Td ' q ' q i a Γ 121 
dhunétayah supraketám mádanto 
brhaspate abhi yé nas tatasré 
písantam srprám ádabdham ürvám 
brhaspate ráksatad asya yónim || 2 || 
Seq MW WT ues Hog Ha Rm Sç | 
qe πα Han Age πο Aaa favum lal 
brhaspate ya paramá paravád 
áta à ta rtasprso ní seduh | 
túbhyam khata avatá ádridugdhà 
mádhva scotanti abhito virapsám || 3| | 
š 5 : wri ' i πει i Ñ : τὲ it [ | 
ARRE fa SPAT Guil 
brhaspátih prathamám jayamano 
mahó jyótisah paramé viyoman | 
saptásiyas tuvijató rávena 
ví saptárasmir adhamat támamsi || 4 || 
E YE πρι TÑ πο Site π[οπὶ THT | 
aaa verge PRA iul 
sá sustúbha sá fkvata ganéna 
valám ruroja phaligám rávena | 
brhaspátir usrtya havyasüdah 
kánikradad vávasatir úd ajat || 5 || 
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RV 4.50 


1. Alquecon fuerza apuntaló por separado los extremos de la tierra, 
Brhaspati el de la triple sede,* con un rugido, 
a él los vates de antaño, tras tener una visión, delante 
lo han puesto, los inspirados, al de lengua que regocija. 


2. Los de paso resonante, embriagados con la buena señal, 
Brhaspati, son los que han atacado para nosotros 
el moteado, lustroso, imbatible encierro?” 
¡Brhaspati, guarda su vientre!* 


3.  ¡Brhaspati! Desde la lejanía más lejana, 
desde ahí hasta ti, los que tocan la verdad*? han tomado asiento; 
para ti los manantiales excavados y ordeñados con piedras” 
van goteando por todas partes abundancia de miel. 


4. Brhaspati, naciendo al principio 
de la gran luz en el más remoto firmamento, 
el de siete bocas? nacido del vigor, con un rugido 
ha disipado, el de siete riendas,” las tinieblas. 


5. Él, con la hueste de buenos cantos, él, con la rica en versos, 
ha roto Vala, su cerrojo, con un rugido; 
rugiendo Brhaspati ha conducido fuera 
las mugientes vacas rojizas que endulzan la oblación. 


84 Cielo, espacio intermedio y tierra, o bien, los tres fuegos del sacrificio solemne. 

55 La frase verbal puró dha- ‘poner delante' alude al purohita, el sacerdote 
‘antepuesto’, el oficiante que mira hacia el este mientras realiza las ofrendas (puras-, 
puro- significa tanto ‘hacia delante' como ‘hacia el este’) y sacerdote principal de un 
clan. 

$6 Los Angiras. 

87 La caverna de Vala, ‘imbatible’ o ‘inatacable’ (adabdha), que recibe por hipálage 
los epitetos propios del rebafio que contiene (prsanta ‘moteado’, srpra ‘lustroso, 
grasiento’). 

88 Yoni “útero”, metafóricamente, el contenido de la caverna, las vacas. Renou 
1966: 63: séjour natal ‘lugar de nacimiento’. Pero las vacas no han nacido en la cueva, 
habían sido robadas. 

$ Los Angiras. 

? En sus lugares asignados para un sacrificio en beneficio de Indra/ Brhaspati. 

?' Doble alusión a las aguas liberadas por Indra y al soma que, prensado con las 
piedras, se le ofrece durante el sacrificio. 

?? En 4,51.4 ‘de siete bocas’ es epíteto de Angiras. 

% Epíteto dicho de Agni en RV 1.146.1 y de Indra en RV 2.12.12. 


71 


La palabra y el rito 


gar Ra Fr quU ad" zer Επ | 
Fed πο Grad wu wm qqar vd [5 
eva pitré visvádevaya vfsne yajñdir 
vidhema námasa havírbhih | 
brhaspate suprajá virávanto 
vayám siyáma pátayo rayinam || 6 || 
+T ooh Wise fax spem querat dr | 
Feat τ: Dyed aad Fed TH [191 
sd íd raja prdtijanyani visva 
Súsmena tasthav abhí vir'yéna | 
brhaspátim yah súbhrtam bibhárti 
valgúyáti vándate parvabhajam || 7 || 
q gale ufus APO τὰ oum gar rend eer | 
qur Tu wate “πὶ unen USA τὰ τὰ dci 
sá ít kseti sádhita ókasi své 
tásma ila pinvate visvadanim | 
tásmai vísah svayám eva namante 
yásmin brahmá rájani púrva éti || 8 || 
muda sate τί AA SAA a Ts | 
"Hung A ae quang sel Wot Taha Car: [5] 
ápratito jayati sám dhánani 
prdtijanyani utd ya sájanya | 
avasyáve yó varivah krnóti 
brahmáne raja tám avanti devah || 9 || 
5 «Ἡ Wr BIqqzjgud N Waal Aaa quw | 
wT a Hue anya στὴ we wade A aaa lol 
índra$ ca sómam pibatam brhaspate 
asmín yajfié mandasaná vrsanvasü | 
a vam visantu indavah s"vabhüvo 
asmé rayim sárvaviram ni yachatam || 10 || 
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6. Alpadre de todos los dioses, al toro 
jadorémosle así, con sacrificios, veneración y ofrendas! 
¡Brhaspati, que nosotros, de buena descendencia rica en héroes, 
seamos sefiores de riquezas! 


7. Solo este rey, con viril resuello,” ha vencido 
las fuerzas todas de sus oponentes: 
quien apoya a Brhaspati bien apoyado, 
le trata bien, le saluda como receptor de la parte preferente. 


8. Soloél mora bien situado en su propia mansión, 
para él rebosa siempre el alimento, 
ante él se inclinan por propio impulso las tribus: 
aquel rey ante quien va primero el formulador. 


9. Sinoposición, conquista riquezas, 
las de sus oponentes y las de su pueblo: 
el que da amplio espacio al formulador que quiere su ayuda, 
a ese rey le ayudan los dioses. 


10. Indra y Brhaspati, bebed soma, regocijándoos 
con este sacrificio, vosotros cuyos bienes son los toros; 
¡Que en vosotros entren las gotas que tenéis a vuestro lado,” 
en nosotros poned riqueza de salvos varones. 


% Traducción etimológica, usualmente: $úsmena ... viriyéna ‘ímpetu heroico”, o si 
se entiende que hay sustantivación, “ímpetu [y] heroísmo”. 
% La libación de soma. 
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Feud os q + WT wr ANA | 
σταρ far Rata STAT: 1991 
bfhaspata indara várdhatam nah 
sdcd sá vam sumatír bhüt"v asmé | 
avistám dhtyo jigrtám puramdhir 
jajastám aryó vanásam áratih || 11 || 
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11. Brhaspati, Indra, hacednos crecer, 
que sea con nosotros vuestra benevolencia; 
favoreced pensamientos inspirados, avivad muchos dones, 
debilitad la hostilidad del extranjero, de los que buscan robarnos. 
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[5] 
Saramaá y los Panis 
(RV 10.108) 


El himno RV 10.108 es un animado diálogo entre los Panis y la 
perra Sarama, enviada por Indra y los Angiras a buscar las vacas que 
habían robado los Panis. Vala, la caverna donde estos han ocultado las 
vacas, está más allá del río Rasa, que marca la separación entre el cielo 
y la tierra. Saram lo ha atravesado (1-2); los Panis proponen un pacto 
con Indra (3), pero ante la orgullosa negativa de la mensajera de los 
dioses (4), se produce un ágil intercambio de desafíos (5-8), en el que 
los Panis presumen de sus inexpugnables riquezas. Finalmente, 
intentan sobornarla, pidiéndole que se quede con ellos para no 
mostrar a Indra el camino hasta Vala (9); pero Sarama desdefia esa 
posibilidad y les recomienda que huyan antes de que venga Indra con 
Brhaspati y los Angiras a recuperar las vacas (10). La ultima estrofa, 
que rompe el ritmo del himno, es probablemente una glosa de la 
anterior que actualiza en el ritual presente el rescate de las auroras. 


La presente traducción sigue las de Geldner (1951 III: 328-330), H. P. 
Schmidt (1968: 185 - 89) y Jamison y Brereton (2014: 1572-1574). 
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feted Ger AO IU une τπτ | 
FARR: r a carat sume Ta ui 


kim ichánti saráma prédám anad 
düré hí ádhva jágurih paracáih | 
kasméhitih ka páritakmiyasit 
kathám rasáya atarah páyamsi || 1 || 
LI τ RR ' n "E a ἣ i fira: | 
würd Paar τὰ ATTA vera remet Nal 
mahd ichánti panayo nidhin vah | 
atiskádo bhiyása tán na avat 
tátha rasaya ataram páyamsi || 2 || 
PEER EA wr cher wae GE: ππτατα | 
ΒΓ π Weir Wurm wat WTA ramp dal 
kidfrin índrah sarame ka drsika 
yásyedám ditir ásarah parakat | 
ἆ ca gáchán mitrám ena dadháma 
áthà gávam gópatir no bhavati || 3 || 
Té d de oa Ore Fae CTT | 
+ d περα wad llar gar g= TTS: TTT dil 
náhám tám veda ddbhiyam dábhat sá 
ydsyeddm ditir dsaram parakat | 
nd tám gühanti sravdto gabhira 
hata indrena panayah sayadhve || 4 || 
ἘΠῚ Wa Ta wp te τς feat Soap ued | 
PE UT στα RARE cuf Taza dul 
ima gavah sarame ya aichah 
pari divó 'ntan subhage pátanti | 
kás ta ena ava srjad áyudhvi 
utasmakam ἅγιιά]ιᾶ santi tigmá || 5 || 
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2. [Sarama] 


3. [Panis] 


4. [Sarama] 


5. [Panis] 


Las vacas de Vala 


RV 10.108 


¿Con qué deseo ha llegado Sarama hasta aqui? 
Pues lejos lleva el camino, a lo más remoto. 
(Cuál es tu misión entre nosotros, cuál, 

que tan lejos te ha llevado? 

¿Cómo cruzaste las aguas del Rasa? 


Viajo enviada como mensajera de Indra, 

en busca, Panis, de vuestros grandes tesoros; 
por miedo al salto, [el río] nos ayudó a ello:* 
jasí crucé las aguas del Rasa! 


¿Cómo es ese Indra, Sarama? ¿Qué aspecto tiene, 
aquel como cuya mensajera has corrido aquí desde 
tan lejos? 

Si viene, concertaremos un pacto con él, 

y será señor de nuestras vacas. 


No sé yo que se le pueda engañar: es él quien engaña, 
aquel como cuya mensajera he corrido aquí desde 
tan lejos. 

No lo ocultan las profundas corrientes: 

jmuertos por Indra, Panis, vais a yacer! 


¿Estas son las vacas, Sarama, que querías, 

afortunada, revoloteando hasta los confines del cielo? 
(Quién te las soltaría sin luchar? 

jNuestras armas son afiladas! 


% El propio río se dejó cruzar, v. infra JBr 2.441. 
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re q: A ARANA qq n | 
HAYS q σαα A VAT FS DT + Ferd [5| 


asen'ya vah panayo vácámsi 
anisavyás tan"vàh santu papih | 
ádhrsto va étavá astu pánthà 
brhaspátir va ubhayá ná mrlat || 6 || 
wa FR : ' A ESE Ma IDEESID] : . | 
Tae AA q PT VW ERA PT [191 
ayám nidhíh sarame ádribudhno 
góbhir ásvebhir vásubhir nírstah | 
ráksanti tám panáyo yé sugopa 
réku padám álakam d jagantha || 7 || 


σε WAT: ARA ware wea -Γάτατ: | 
q Uq A word nme War wu Ισ 


éhá í gamann fsayah sómasita 

ayásiyo ángiraso návagvah | 

tá etám ürvám ví bhajanta gónam 

áthaitád vácah panáyo vámann it || 8 || 
Tal ki = ' 3 aT rfi T ' T š 2 | 
wat aT PUT A GAA ΠΠ ἃ Ta PAT 3TSTH del 

eva ca tvám sarama ájagántha 

prábadhita sáhasa ddiviyena | 

svásáram tvà krnavai má púnar gà 

ápa te gávam subhage bhajama || 9 || 
are de q . 3r ' J T > f: a E ἢ . | 
AP À Wee τα TMA FTF del 

náhám veda bhrátrtvám nó svasrtvám 

{πάτο vidur dngirasaé ca ghoráh | 

gókama me achadayan yád ayam 

ápáta ita panayo váriyah || 10 || 
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6.[Sarama] ¡No son tropas vuestras palabras, Panis! 
Por mucho que a las flechas resistan vuestros cuerpos 
malvados, 
por inexpugnable que sea el camino para ir a vosotros, 
Brhaspati no se apiadará de vosotros ni por lo uno ni por lo 
otro. 


7. [Panis] jEsta es la cámara, Sarama, de pétreos cimientos! 
rebosa de vacas, caballos y riquezas! 
La protegen los Panis, que son buenos pastores: 
aun camino errado has venido en vano. 


8.[Sarama] Aquí vendrán los videntes incitados por el soma,” 
Ayasya, los Angirases, los Navagva. 
Ellos se repartirán este cercado” de vacas; 
vomitarán entonces los Panis estas palabras.” 


9. [Panis] Ya que tu, Sarama, has venido aquí, 
empujada por divino poder, 
¡te haré mi hermana, no te marches, 
compartiremos contigo las vacas, afortunada! 


10.[Sarama] Nada sé yo ni de hermanos ni de hermanas. 
Indra y los Angiras lo saben, los terribles; 
vacas me pareció que querían, cuando vine. 
¡Idos de aquí, Panis, a la mayor distancia! 


97 Sómasitah lit. 'aguzados, afilados por el soma’, esto es, inspirados por la bebida 
sagrada, con el espíritu aguzado para pronunciar sus versos. 

ὃ Orvá, lit. “contenedor, recipiente, encierro”. 

? En español diríamos, al contrario: ‘se tragarán sus palabras”. 

100 Juego de palabras: a Saramá se la llama “afortunada”, subhaga, ‘la que recibe 
buena (su-) porción (bhaga-) en el reparto del botín; los Panis le ofrecen compartir 
con ella una parte de las vacas (apa...bhajama, de la misma raíz que (su-)bhaga-). 
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¡Un i Ta i qq fi Td im ' | 
qa weer wp ware uuu ἘΠῚ: 11991 
dürám ita panayo váriya 
úd gávo yantu minatir rténa | 
brhaspátir γᾶ ávindan nígülhah 
sómo gravana rsayas ca viprah || 11 || 
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11. ildos lejos, Panis, a la mayor distancia! 
¡Surjan'" las vacas según la ley divina, disminuyendo!” 
Brhaspati las encontró,” ocultas, 
y el soma, y las piedras de exprimir, y los videntes 
inspirados." 


101 Ud... yantu, lit. “vayan arriba’, el verbo que se emplea para la salida del sol. 

102 Su número disminuye al salir de la cueva, cumpliéndose con ello el rta. Es una 
alusión a las Auroras, cuya sucesión mide el tiempo. 

103 Imperfecto, tiempo del pretérito remoto. Esta estrofa ya no pertenece al 
diálogo y, como sucede en estos himnos, convierte la parte anterior en un Legenden- 
zauber (Thieme 1963: 71): lo que sucedió en el mito de Vala, que suceda ahora. 

104 Vipra ‘agitados, en estado de trance’, cf. estrofa 8. Se mencionan aquí todos los 
que ayudan a Indra en su hazaña: Brhaspati, los Angiras, y el soma que, por supuesto, 
consume Indra en el sacrificio que aquellos llevan a cabo. 
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[6] 
Saramaá y los Panis 
(Jaiminiya-Brahmana 2.440 - 2.442) 


El Jaiminiya-Brahmana (JBr) es un texto perteneciente a la tradi- 
ción del Sama-Veda. Suele suceder que ofrece variantes narrativas de 
los mitos que no encajan exactamente con las del Rg.Veda, y que se 
caracterizan por una gran viveza narrativa. En este caso, se nos ofrece 
una versión del diálogo de Sarama muy próxima al himno precedente, 
aunque incluye diversos detalles circunstanciales, como el diálogo 
entre la protagonista y el río Rasa —no está claro si el río accede a 
dejar un vado seco por simple temor a la perra o, más bien, por deseo 
de evitar la impureza que supondría un contacto con el animal, cf. RV 
4.18.13—, o la inclusión de un ave rapaz como primer rastreador, que 
pretende traicionar a los dioses. Se suele afirmar que es el águila que 
roba para Indra el soma y lo trae de las montañas, pero el castigo que 
recibe hace preferible suponer que se trata de un buitre. 


Para la fijación del texto sánscrito hemos seguido la edición de Vira 
y Chandra (1954: 350-351), cotejada con el texto de Oertel (1898: 97- 
103), que lo numera como JBr 2.438 - 2.439. Para la traducción hemos 
consultado la del propio Oertel y la de O'Flaherty (1985: 97-101). 
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Jaiminiya-Brahmana 2.440 - 2.442 


SPICE Q UWA -πητ Cael Wea ATE | “πετ: | WT E 
Ta Req ποπ cy | wd wap {πθθφηπητητῆπι + wm 
RAN | TMT | + TTT | dT Sa τεπητηπα-πΠῖς - 
σι | <Ñ Saray uf dra CARGAR: | qur € led 
s d TNT vq d π[ονατησπαπ TT +: wars Bl | aE 
Gags | do rueda TT Std | ερ Hidaka ears | via 
Sita Tae Sal ποΠαῄοσαπατη Wea [o Tage cpu 
| W € qeq GAs ges | poss «pg T SU aaa yas: 
Wat | d € SMT SIA d STAT Yaa AT UD Alea aT 
A πα Slt | qur SAGA GUAT THIS IWATA sol 


atha ha vai panayo namasura devanam goraksa ásuh | tabhir ahapatasthuh | 
tà ha rasayam nirudhya valenapidadhuh | te deva taliklavam ücus!% supar- 
nema no gà anviccheti | tatheti | sa hanuprapapáta | ta hanvajagama 
rasayam antar valenapihitah | tasmai hanvagataya sarpih ksiram amiksam 
dadhity etad upanidadhuh | tasya ha suhita asa | tam hocus suparnaisa eva 
te balir bhavisyaty etad annam má nah pravoca iti | sa ha punar ápapáta | 
tam hocus suparnávido gà iti | ka kirti$ cit gavam iti hovaca | esaiva kirtir 
gavam iti tasya hendro galam utpilayann uvaca gosv evaham kila tavosuso 
mukham iti | sa ha dadhidrapasam vámiksam vodasa | so 'yam babhüva yo 
'yam vasanta tbhütikah prajayatet'*| tam ha tac chasapaslilam jalma” te 
jivanam bhüyad yo no gà anuvidya tá na právoca iti | tasya haitad gramasya 
jaghanardhe yat papistham taj jivanam || 440 || 


105 Lectura de Vira y Chandra (1954: 350). Oertel (1898: 99) corrige tatikupya lepus 
'tras enfadarse mucho, se quejaron', que adopta O'Flaherty (1985: 98) en su traduc- 
ción. Por el final de este episodio, es lógico traducir aliklava por 'ave carrofiera' (AV 
11.2.2, 11.9.9), ‘buitre’ en nuestra traducción. 

Lectio facilior, Oertel 1898: 100; Vira y Chandra (1954: 350): bhümikapathur jayate. 

107 Oertel (1898: 100) aslilajanma ‘de origen vulgar’. 
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Jaiminiya-Brahmana 2.440 - 2.442 


[440] Entonces los asuras llamados Panis eran guardianes de las 
vacas de los dioses. Huyeron con ellas, se dice. En el Rasa las 
acorralaron y las escondieron en una cueva. Los dioses le dijeron a un 
buitre: 


— Suparna,'® busca nuestras vacas. 
— Así sea. 


Él llegó volando hasta ellas, escondidas en una cueva junto al Rasa. En 
cuanto hubo llegado, ellos le pusieron delante esto en el suelo: 
mantequilla clarificada, leche, cuajada, suero. Se quedó saciado con 
eso. Le dijeron: 


— Suparna, esto será tu tributo, esta comida, no nos traiciones. 
Ella regresó volando. Los dioses le dijeron: 

— Suparna, ¿has encontrado nuestras vacas? 

— (Qué noticias hay sobre las vacas? — dijo él. 


— ¡Estas son las noticias de las vacas! —dijo Indra, apretando el buche 
de Suparna—. jYo mismo veo tu boca, has estado donde las vacas! 


Suparna vomitó una gota de suero o cuajada. Eso se convirtió en el 
alcanfor, que nace en primavera. Indra entonces lo maldijo: 


— ¡Sea tu sustento vulgar y despreciable, que has encontrado nuestras 
vacas y no nos lo has dicho! 


Así que su sustento es lo peor que hay en la mitad trasera de una 
aldea. 


108 Nombre propio, “de hermosas plumas’. Da nombre también al águila que roba 
el soma para Indra. 


87 


La palabra y el rito 


d AAA ἘΠῚ Πτα T[ [απορία | Tad ΤΠ eae | ΤΠ 
€ VAST | τπτ € Q EEES ESSE aad | πὶ #TaTq 
J a Ta A πτπητῆϊα | πα Ald eras + Q Wea Hawai 
| ἘΠ ares SU SISTHTQT τππτ | ΤΠ Gub GH HY q TT YA yar 
TAR Wits | a ears Al AT ZIET Wer q AREA | 3H 
| πὶ € TT WS | ΤΠ É TT | WT ST Coat 
TART: | TA Ἐταττατὴ WIS a: AMAA cada | 
Al Sard ARA CANA | π Wide πε SMA | q š q 
ea Wa Hal BIAS qf We πα WedRWRH | + Tr awe 
AS WT uughvwrerp St | TT tears | UT et ATA died 
| qu Ware | qL em Bos AA ἃ πα τππτ | T E oe Wes 
did | αἹασπωκής Madd AA ἃ τὰ GAT se Geadid | RT 
E ΠΠ TES | ΤΠ € GAUGES Sha TT Sid evil 


te saramám abruvan sarama ima nas tvam gà anviccheti | tatheti sá 
hanuprasasara | sa ha rasam ajagama | tam hovaca plosye tva gadha me 
bhavisyasiti | plavasva meti hovaca na te gadha bhavisyamiti | sa havacya 
karnau plosyamána sasara | sa heksam cakre katham nu má suni plaveta 
hantasyai gadhasaniti | tam hovaca mà má plostha gadha te bhavisyamiti | 
tatheti | tasyai ha gadha asa | sa ha gadhenatisasara | ta hanvajagama 
rasayam antar valenapihitah | tasyai hanvagatayai tathaiva sarpih ksiram 
amiksam dadhity etad evopanidadhuh | sá hováca naham etavad apriya 
devanam | gà avidam yad vo ’sniyam | ta u vai devanam steyam krtvá cara- 
thaitasam và aham gavám padavir asmi | na mà lapayisyadhve nendrasya gà 
upaharisyadhva iti | sa *hanasisy uvasa | sa ha” jarayv apám tad!” viveda | 
tad dha cakhada | tam haika upajagau tyam iva vai ghnati sarama jaru 
khadatiti | tad idam apy etarhi nivacanam tyam iva vai ghnati saramá jaru 
khadhatiti | jarayu ha sá tac cakhada | sa ha punar asasara | tam hocus 
sarame 'vido gà iti || 441 || 


109 Oertel (1898: 100) hanacisy [errata por anacisy] upasasáha: “prevaleció, fue 
victoriosa”, pero no traduce el enigmático andsisy; quizá hay que leer tanasiny. 
10 Vira y Chandra (1954: 351): αρᾶς tam. 
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[441] Dijeron a Sarama: 
— Sarama, busca nuestras vacas. 
— Así sea. 
Ella partió corriendo en su busca. Ella llegó al Rasa. Le dijo: 
— Te cruzaré a nado, a no ser que te hagas vadeable para mí. 
— Crüzame a nado —le dijo—, no me haré vadeable para ti. 


Ella bajó las orejas y echó a correr para cruzarlo a nado. Él pensó: 
«¿Cómo me va a cruzar nadando una perra? Venga, me haré vadeable 
para ella». Le dijo: 


— No me cruces a nado, me haré vadeable para ti. 
— Así sea. 


Apareció un vado para ella; por ese vado atravesó corriendo el Rasa. 
Llegó hasta las vacas, que estaban escondidas en una cueva junto al 
Rasa. En cuanto hubo llegado, como antes al buitre, le pusieron 
delante esto en el suelo: mantequilla clarificada, leche, cuajada y 
suero. Ella dijo: 


— No aprecio tan poco a los dioses. He encontrado las vacas, lo que 
quería de vosotros. De hecho, las habéis robado de los dioses, pero yo 
por mi parte he seguido su rastro. No me hagáis perder el tiempo 
hablando, no os quedaréis las vacas de Indra. 


Ella se quedó, pero sin comer. Encontró pues la membrana de las 
aguas; la devoró. Uno fue contra!!! ella: 


— ¡Como si fuera matar a alguien, Sarama ha devorado la membrana! 


E incluso eso es ahora un proverbio, «como si fuera matar a alguien, 
Sarama ha devorado la membrana». Pues ella devoró la membrana.!? 
Regresó corriendo. Los dioses le dijeron: 


— Sarama, ¿has encontrado nuestras vacas? 


11 Si se entiende una alusión al upaga, uno de los sacerdotes que acompañan en 
el canto durante el sacrificio: ‘se puso a cantar acerca de ella”. 

12 Las perras y las hembras de otros animales devoran a veces las membranas y 
la placenta después del parto. Probablemente, aquí se entiende que las vacas han 
sido «paridas» por la caverna, y la perra devora la membrana del líquido amniótico, 
que aprisiona a las vacas —y simbólicamente, a las aguas primordiales—. Esta es la 
comida que toma a cambio de la que no se ha comido antes. El usar esto como 
reproche, quizá, se debe a sobreentender un aborto (O'Flaherty 1985: 99), o a que los 
restos del parto se consideran alimento impuro. 
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dana ears vurngurdognuedr | dT AAA A AGAN: 
Tq | a lara πὶ a Ma H ARAR | dT es Baraat q 
GA ποπ SUA A dT TT Walqa Sid | d τα [HW Arora 
πα x ππέοτππτηπ | Wd cat UAM TN | AMARA | 
TAg NJTA ETAT 


avidam iti hovācemā rasayam antar valenāpihitāh | tà yathamanyadhvam 
evam àjihirsateti | tam hendra uvacannadim are te sarame prajam karomi γᾶ 
no gà anvavida iti | te haite vidarbhesu πιᾶσα]ᾶς sarameya api ha sardülan 
marayanti | te devà etam abhiplavam samabharan | tenabhyaplavanta | tad 
abhiplavasyabhiplavatvam || 442 || 
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[442] 


—Yo las he encontrado —dijo ella—, escondidas dentro de una cueva 
junto al Rasa. Disponeros a llevároslas como pensabais. 


Indra le dijo: 


— Comedora de alimento, amiga, yo te daré descendencia, Sarama, 
que has encontrado nuestras vacas. 


Y en verdad entre los Vidarbhas, los màcalas,? descendientes de 
Sarama, matan incluso tigres. Esos dioses prepararon la ceremonia 
abhiplava.''* Por medio de ella cruzan a nado (abhy-aplavanta), eso es la 
etimología del abhiplava. 


113 Un tipo de perro, quizá mastines. 

114 Periodo de seis días en el gavám ayana y, en general, en un sattra (v. nota 50), 
que combina diversos tipos de sacrificio de soma sucesivos acompañados de 
cánticos. 
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III 
LA LEYENDA DE SUNAHSEPA 


La leyenda de $unahéepa (AiBr 7.13-18) es uno de los textos 
brahmánicos más conocidos. Es un relato amplio, bien articulado e 
independiente, que no remite a otras versiones fragmentarias; lo que al 
mismo tiempo subraya el carácter excepcional de este texto. Se 
prescribe su recitación en cierto punto del rajasúya, la cadena de 
ceremonias que constituyen la consagración real. La leyenda en su 
conjunto tiene que ver con la consecución de descendencia para el rey, 
pero en el cuerpo del relato se entrecruzan diversos hilos narrativos, y 
de hecho, es uno de los primeros ejemplos en la literatura india de 
narración enmarcada (Hámeen-Anttila 2001: 182), junto con la leyenda 
de Cyavana, a la que nos acercaremos en el texto [10]. Como señaló 
Michael Witzel (1987) en su estudio de esta ültima leyenda, la técnica 
narrativa de encuadrar un relato dentro de otro en la literatura védica 
se desarrolló a partir del modelo estructural de la liturgia; aunque no 
resulte transparente, el ritual del rajasuya explica la estructura 
narrativa del relato. Pese a la opinión contraria de Lommel (1964: 132), 
Heesterman (1957: 160 y ss.) y Hámeen-Anttila (2001) han establecido 
las conexiones entre esta narración y el ritual. Hay una variante del 
relato en el Sankhayana Srauta Sütra (SSS 15.17-27), y el relato 
brahmánico encontró eco en el Ramayana (R 1.61-62) y en los Puranas. 


La historia del rsi Sunahsepa está incrustada en la historia del rey 
Hariscandra y su hijo Rohita. Sunahgepa," es un joven rsi al que se le 


115 El nombre significa ‘que tiene rabo o falo de perro’. Es peculiar, y de factura 
arcaica (genitivo $unah como primer miembro de compuesto), y deja inferir que el 
protagonista original quizá no fuera necesariamente de casta brahmánica y, desde 
luego, tampoco es necesario que sea autor “histórico” de los versos en los que su 
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atribuye la autoría de los himnos 1.24-1.30 del Rg-Veda en dramáticas 
circunstancias, que al lector occidental le recuerdan de inmediato al 
sacrificio de Abraham. La narración-marco presenta al rey Hariscandra, 
que no tiene descendientes. Pide un hijo a Varuna, y el dios se lo 
concede, a condición de que se lo ofrezca en sacrificio. El rey obtiene 
una serie de aplazamientos y así el hijo, Rohita, alcanza la mayoría de 
edad; pero entonces se niega a ser inmolado. En consecuencia, Varuna 
castiga a su padre Hari$candra haciéndole padecer hidropesía. 


Pasan los años; por sugerencia de Indra, Rohita decide vivir fuera de 
la civilización como asceta errante, parivrajaka. Los ascetas errantes 
dejaban de practicar sacrificios y, sobre todo, practicaban la castidad, 
con lo cual se interrumpía la descendencia masculina que les garan- 
tizaba a los antepasados la vida eterna, ya que los padres renacen en sus 
hijos: justo lo contrario de lo que ensefía el sabio Narada a Hari$candra 
al inicio del relato. Finalmente, Rohita consigue que le sustituya como 
víctima Sunahgepa, hijo de Ajigarta. Este es un miserable brahmán 
dispuesto a inmolar él mismo a su hijo, a cambio de trescientas vacas. 
Atado al poste del sacrificio, Sunahsepa tiene una visión y recita una 
serie de himnos a Varuna, Agni y otras divinidades: a medida que recita 
los versos, se van soltando sus ataduras, y al mismo tiempo el rey queda 
libre de su enfermedad. En [8] incluimos los himnos del Rg-Veda (RV 
1.24-1.30) que se mencionan en el relato; por su variedad sirven como 
breve muestrario de lo que son los himnos védicos más comunes — 
frente a [1], [3] y [4], himnos textos mucho más elaborados estilística y 
conceptualmente—. Al final del relato Sunah$epa repudia a su padre y el 
eminente rsi Vi$vamitra adopta a Sunahsepa, poniéndolo por delante de 
la mitad de sus hijos. 


De una manera muy interesante, en el cuerpo de la narración se 
entremezclan verso y prosa; algo sin parangón en la literatura 
brahmánica, al menos en un texto tan extenso. Desde el punto de vista 
lingüístico, en general, las partes en prosa presentan rasgos más inno- 
vadores, y las partes en verso o gdathds, narrativas o gnómicas, más 
arcaizantes; sin embargo, el conjunto de estrofas puestas en boca del 
sabio Narada al inicio del relato son de distintas épocas. Aunque los 
análisis más antiguos subrayaron el carácter heterogéneo y en apa- 


nombre aparece. Es práctica usual de los índices védicos atribuir la autoría de un 
himno a todo nombre propio que aparezca citado en los versos en contexto poco 
claro. 
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riencia contradictorio de las diversas partes de la narración (Keith 1920: 
61 y ss., Lommel 1964), los distintos episodios de la narración se unen en 
un conjunto coherente y significativo. 


El más antiguo y simple de los estratos narrativos se documenta en el 
Rg-Veda, donde se menciona a un $unah$epa, atado a un poste como 
una víctima sacrificial, y liberado de los lazos de Varuna por ese mismo 
dios o por Agni: 


RV 5.2.7 
sper Ried weuwrquieqdr waite R π | 
vare Tq ER varada τς q AT [191 


SúnaS cic chépam níditam sahdsrad yüpad amuñco ásamista hí sch | 
evasmdd agne ví mumugdhi pagan hétas cikitva ihá tú nisádya || 7 || 
Incluso a Sunahgepa, amarrado a cambio de mil vacas, 
lo soltaste del poste, pues él se había esforzado. 
jAsi, Agni, suelta de nosotros los lazos, 
atento hotr, tá que aquí te sientas! 


Aquí se compara a los beneficiarios del sacrificio con Sunahgepa: como 
veremos, pueden estar atados por los lazos de la culpa, y es el fuego 
purificador el que se ocupa de liberarlos. También explica por qué 
Sunahégepa no queda liberado solo con la visión de su himno a Varuna, 
sino que requiere suplicar a Agni y otros dioses. 


La leyenda del Aitareya-Brahmana se toma el sacrificio exigido por 
Varuna al pie de la letra, lo que implicaría un sacrificio humano, pues 
yüpa es el poste al que se atan las víctimas sacrificiales; pero también es 
el axis mundi, el centro de todo. Śunahśepa es el hijo mediano, como lo 
es Madhucchandas, el hijo de Visvamitra que decide finalmente el 
destino de Sunahgepa. En cualquier caso, «lazos (pasa) de Varuna» es 
una fórmula que alude a la enfermedad: Varuna es el temible asura que 
vigila el cumplimiento del rta y de las leyes divinas (vrata); los que 
quebrantan estas leyes, incluso involuntariamente, pueden recibir 
como castigo los lazos de la culpa, substanciada en los padecimientos de 
la hidropesía. En el siguiente himno, un hombre aquejado de esta 
enfermedad pide perdón por sus pecados a Varuna: 
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RV 7.89 

HD we TT Je nre THH | YOST xpo HEF [3] 
mó sá varuna mrnmáyam grhám rajann ahám gamam | 
milá suksatra mrláya || 1 || 
¡Que no vaya yo a la casa de arcilla,"° rey Varuna; 
disculpa, buen sefior, apiádate! 

RA wea eK mdr ces: | Wo τα AST di 
yád émi prasphuránn iva dftir ná dhmató adrivah | 
milá suksatra mrláya || 2 || 
Si voy como temblando, hinchado como un odre,” 
hondero, ¡disculpa, buen señor, apiádate! 


he TAS SAAT WAT STAT SIT | Πατ ΠΠ FST [3] 
krátvah samaha dináta pratipám jagamá suce | 
milá suksatra mrláya || 3 || 
De algún modo, por cortedad de espíritu, he incurrido en 
algo reprobable, oh puro; ¡disculpa, buen señor, apiádate! 
AH HTS GEG | ST Yu FST sl 
apám mádhye tasthivamsam tfsnavidaj jaritáram | 
mila suksatra mrláya || 4 || 
De pie en medio de las aguas, la sed ha encontrado al 
cantor; disculpa, buen sefior, apiádate! 
"feb Wd dew Wels] SPA | 
aR aaa wal ufus ur AREA va ART gui 
yát kim cedám varuna dáiviye jane 
«bhidrohám manusyas cáramasi 
ácitti yát tava dharma yuyopimá 
má nas tásmad énaso deva ririsah || 5 || 
Cualquiera que sea, Varuna, la fechoría 
que los humanos cometamos contra el divino pueblo; 


si, inconscientes, hemos estorbado tus leyes, 
no nos destruyas, dios, por esta culpa. 


116 La muerte, la otra vida; la metáfora alude quizá a una urna funeraria. 
17 Síntomas de la hidropesía: temblores, inflamación acuosa del vientre o de otras 
partes del cuerpo, sed inextinguible. 
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En la leyenda de Sunahéepa, el rey Hariscandra no cumple lo pactado 
con Varuna y, en consecuencia, esta culpa se castiga con hidropesía. En 
el Yajur-Veda negro también se menciona a Sunahéepa como autor de 
RV 1.24.15, al describirse el ritual de la agniciti:'"* tras colocar fuego en 
el brasero denominado ukhà;'? el yajamána, promotor y beneficiario del 
sacrificio, recita ciertos mantras (TS 1.5-3 i-k), da cuatro pasos hacia el 
oriente, que remiten a los pasos con que Visnu abarcó el universo, y 
entonces: 


TS 5.2.1.3 

zw vatada wire dria vated qaran sd wer 
State | wit meets vatada ANA quur 
SAI Vat EA S AAA TRA | πετ 


a Ud Xe Y SEMA | Boat qud urgence | 
MAMAR 1131 
daksiná paryávartate svám evá viryàm ánu paryávartate tásmad dáksinó 
'rdha átmáno viryavattarah | átho ádityásyaivávítam ánu paryávartate 
súnahsépam ájigartim váruno ’grhnat sá etám varunim apasyat táyà νάϊ sá 
atmánam varunapásád amuñcat | váruno vá etám grhnati yá ukhám 
pratimuficáte | úd uttamám varuna pásam asmád íty aha | átmánam 
eváitáya || 3 || 
. Se da la vuelta hacia la derecha. Pues se da la vuelta tras su 

propia fuerza; por eso la mitad derecha de uno mismo es más fuerte; 
y también se da así la vuelta según el giro del sol. Varuna atrapó a 
Sunahgepa hijo de Ajigarti; este tuvo la visión de esta estrofa 
dirigida a Varuna;'? con ella precisamente se liberó de la atadura de 
Varuna; es Varuna quien atrapa a aquel que sujeta el brasero (ukha): 


48 Ritual de preparación del terreno para el altar sobre el que se enciende el fuego 
sacrificial, vinculado a los sacrificios de soma. 

119 La ukha es un brasero de arcilla, una cazuela plana que contiene brasas del fuego 
ahavaniya del sacrificio del año anterior, como simiente del fuego futuro; el recipiente 
simboliza por lo tanto el útero materno, y por su forma, la superficie de la tierra (Krick 
1982:115). 

120 Similar en KS. 19.11 (= KapKS 31.1): Sunassepo và etam Ajigartir varunagrhito 
'pasyat... ‘Sunahsepa , hijo de Ajigarti, atrapado por Varuna, vio esta [estrofa]... 
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«Varuna, desata de nosotros el lazo de arriba...»'?', dice; de este 
modo se libra a sí mismo de la atadura de Varuna. 


El motivo ültimo por el que se tenían que recitar estos versos —como si 
sujetar el brasero dentro del ritual tuviera que ser castigado por 
Varuna— es, en realidad, una paranomasia: a quien sujeta (prati- 
muficate)'?, Varuna lo ha de soltar (muficati).? La mera similitud de 
palabras se emplea en la exégesis brahmánica de la liturgia como 
etiología de numeroso procedimientos rituales. 


Así pues, el núcleo más antiguo de la leyenda se refería a la expiación 
de la culpa; pero, al parecer, la imagen del enfermo como víctima atada 
al poste del sacrificio se unió a la historia de Sunahéepa, atado al poste 
por la codicia de su padre Ajigarta, y cómo, convertido en rsi, recibe la 
inspiración y logra soltarse de los lazos. En esa fase, la leyenda seguía 
los patrones usuales en la literatura brahmánica; no era sino otra de las 
historias en las que un brahmán en peligro recibe la inspiración divina 
y «ve» el himno o los versos que se recitan con ciertas prescripciones 
litárgicas para evitar el peligro en cuestión, o una versión simbólica, 
ritualizada, de dicho peligro. Lo extraordinario es que se nos haya 
preservado su redacción en verso —la adopción por parte de 
Visvamitra—, un tipo de estrofa muy cercano al sloka épico. 


En la fase de redacción definitiva, ese cuento se vinculó con el relato 
en prosa del rey Hariscandra y su hijo Rohita. Allí Sunahsepa pasa a 
convertirse en un chivo expiatorio: el hijo de un brahmán es un 
sustituto ventajoso de la víctima original, el hijo del rey; como es usual 
en el mundo védico, las relaciones entre hombres y dioses se establecen 
como un puro negocio. El sacrificio de Sunah$epa neutraliza el pecado 
cometido por otro, como se afirma al cierre del relato: «Con lo divino y 


121 RV 1.24.15, v. pág. 133. 

122 Prati-muficate se refiere usualmente a sujetar algo a algún sitio, anudar una cosa 
contra otra, especialmente atarse la ropa o, en general, vestirse; el verbo simple 
muñcati significa “desatar, liberar”. 

75 Pero en la estrofa citada, RV 1.24.15, el verbo que se emplea no es muficati, sino 
Srathaya ‘desata’ (imperativo). La paronomasia de la TS (pratimuñcáte : muficati) se 
justifica porque muñcati es el verbo usual en el contexto de «librarse» de los lazos de 
Varuna, o de los lazos de la culpa. Hay variaciones sobre el mismo tema, usando 
imágenes relacionadas con “desatar, soltar”: así, en RV 2.28.5a se le suplica a Varuna ví 
mác chrathaya rasanám iva “desliga (ví..érathaya) de mí la culpa como una brida...”, 6c 
dameva vatsát ví mumugdh'y ámhah ‘como la soga del cordero, desata (ví mumugdhi) de 
mí la angustia” (similar en RV 7.86.5d). 
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lo humano (que hay en este relato) el mal se desliga del pecado.'* Por 
eso un rey que no tenga éxito militar, aunque no sacrifique (entiéndase: 
aunque no lleve a cabo el rajasúya), debería hacer que se le narre este 
relato de Sunahéepa . Pues así ni la menor brizna de pecado queda en 
él» (AiBr 7.18.14). Así, hay diversos elementos mítico-religiosos que han 
acabado imbricados en un relato unitario: el chivo expiatorio, la 
liberación de las ataduras de Varuna, y la consecución de descendencia. 


El inicio del relato que nos transmite el AiBr es, pues, la parte de 
composición más reciente. Las gathas gnómicas que el sabio Narada 
recita en 7.13 justifican sagazmente la inclusión de la leyenda en el 
ceremonial de la consagración real; pues la historia de Hariscandra y 
Rohita es un ejemplo de la historia del dios que obliga a sacrificar al 
propio hijo, paralela a la historia de Abraham. El tema está muy 
vinculado a la fertilidad del rey, pues «solo tiene un reino quien 
engendra descendencia», afirma el Satapatha-Brahmana (yó vat 
prajáyate sá rastrém bhavati SBr. 9.4.1.5). Precisamente, uno de los 
aspectos centrales de la consagración real, el rajasüya, era la renovación 
del poder y soberanía del rey. La capacidad reproductora del rey era 
signo de la regeneración del poder real, equivalente a su vez a la 
renovación del cosmos; de ahí la necesidad que tiene Hariscandra de un 
hijo, que personifica el renacimiento del rey. En la versión definitiva de 
la leyenda, el acento se desplaza de la remisión de la culpa al tema del 
renacimiento a través de los hijos, un elemento de la religión védica que 
prefigura la teoría de la reencarnación del hinduismo clásico. 


En su análisis del rajasüya, Heesterman (1957: 160) señaló que en el 
pensamiento brahmánico el rajanya, el hombre de casta noble, nace 
«atado», y es necesario «soltarlo» ritualmente mediante ofrendas de 
cereal para que se convierta en dvija, ‘dos veces nacido’. Al soltarlo de 
esas ataduras, renace ritualmente a través del bráhman, la fuerza activa 
del sacrificio." En la leyenda de $unahéepa, estas «ataduras» se 
equipararon a los lazos de Varuna; en origen, la culpa, el pecado. Los 
lazos que ha de desatar el poder del rito en la consagración real, en la 


124 Sobre la culpa y el pecado en la religión védica, v. Rubio Orecilla (2012). 

75 Del mismo modo, un muchacho de casta brahmánica «nacía» por segunda vez 
en el transcurso de su upanayana, su consagración como brahmacarin, novicio brah- 
mánico; obsérvese que la muerte de Rohita se postpone hasta que el muchacho 
alcanza la mayoría de edad como guerrero, y es entonces cuando él se niega a ser 
sacrificado. 
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leyenda se desdoblan en la enfermedad de Hariscandra y en las ataduras 
físicas de Sunahéepa. El rey que ofrece el rájasüya en su provecho, 
Hariscandra, renace al sacrificarse en la persona de su hijo, que a su vez 
es sustituido por el brahmán $unah$epa; la víctima ha de ser un 
brahmán, ya que así, a través de las estrofas rc recitadas por $unahéepa 
como sacerdote que instaura un nuevo rito, puede actuar el bráhman 
como ütero de donde surge la soberanía real. Y quizá también el vientre 
hinchado de Hariscandra se podría considerar como una preñez 
simbólica, que se resuelve en el momento en que el rey que sacrifica se 
identifica con el propio sacrificio, como los demiurgos Purusa o 
Prajapati, y renace (Heesterman 1957: 161). 


Por ello, la historia se cierra con el renacimiento ritual de Sunah- 
Sepa, es decir, su adopción como hijo mayor de Visvamitra, que duplica 
y al mismo tiempo enmascara el renacimiento ritual del rey 
Hariscandra. Posiblemente, la adopción de Sunahgepa expresa además 
la oposición entre la familia de los Angiras y otras familias brahmánicas 
que queda de manifiesto en otros textos, así como, quizá, la oposición 
entre la ascendencia brahmánica (los Angiras), cuyo personaje 
característico, Ajigarta, es denostado como un mercader del rito, y la 
ascendencia noble —la herencia de Vi$vamitra que recibe Sunahsepa es 
el reino de los Jahnus—, caracterizada por la verdadera sabiduría (veda, 
vidya, AiBr 7.18.7, 9). 


100 


La leyenda de Sunahsepa 


[7] 


La leyenda de Sunahsepa 
(Aitareya-Brahmana 7.13-18) 


Texto sánscrito segün la edición online del proyecto TITUS de la 
Universidad de Frankfurt, cotejado con la edición original de Theodor 
Aufrecht (1879). 


26 https://titus.uni-frankfurt.de/texte/etcs/ind/aind/ved/rv/ab/ab.htm 
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Aitareya-Brahmana 7.13-18 

Chast x IE VER USA σπα | qp € ἘΠ σπα PT ΤΠ 
ποσα | “πα τ UGA J€ SIE pog AS WHS [1] 

q fH τπτ 3 AAR 3 +q στ | 

Te Raph feed TH ειπα ANT dal 

E Verg Yet ca: Wears dal 

HUA Y Waid | 

Wd YE σπα PAW AGA dii 

Aad: WIAA Bad He | 

Wed AC MARA ee: llul 

Sap WaT «σπη-αξό ση: | 

MIT Të Sat WA EE IGG [5| 

Te q we GAR feq wr qq: | 

VS ge H Q SST Saa del 

"TW E VT: πτῃ € aa KC ΓτππτταΓ Ἱαστετ: | 

STI ESI SIT E ea Side GR WA AA Ισ 
hari$candro ha vaidhasa aiksvako rajaputra asa | tasya ha $atam jaya 


babhüvus tasu putram na lebhe | tasya ha parvatanaradau grha üsatuh sa ha 
Naradam papracha || 1 || 


yam nv imam putram ichanti ye vijananti ye ca na | 

kim svit putrena vindate tan ma acaksva Naradeti || 2 || 

sa εΚαγᾶ prsto dasabhih pratyuvaca || 3 || 

rnam asmin samnayatiy amrtatvam ca gachati | 

pità putrasya jatasya pasyec cej jivato mukham || 4 || 

yavantah prthivyam bhoga yavanto jatavedasi | 

yavanto apsu praninam bhiyan putre pitus tatah || 5 || 

Sasvat putrena pitaro ’*tyayan bahulam tamah | 

átma hi jajña atmanah sa iravaty atitarini || 6 || 

kim nu malam kim ajinam kim u $masrüni kim tapah | 

putram brahmana ichadhvam sa vai loko 'vadávadah || 7 || 

annam ha pranah saranam ha vaso rüpam hiranyam pasavo vivahah | 
sakha ha jaya krpanam ha duhita jyotir ha putrah parame vyoman || 8 || 


102 


La leyenda de Sunahsepa 


Aitareya-Brahmana 7.13-18 
[7. 13.1] El rey Hariscandra,'” hijo de Vedhas, descendiente de 
Iksvaku,'? no tenía hijos. Tenía cien esposas, pero no había engendrado 
hijos de ninguna. En su casa vivían Parvata y Narada; el rey le 
preguntó a Narada: 


[2] — Un hijo es lo que quieren los que razonan y los que no; 
(qué, pues, se encuentra al tener un hijo? Explícamelo, Narada. 


[3] Este, interrogado con un verso, replicó con diez: 


[4] — Una deuda paga con él, y gana la inmortalidad, 
el padre que ve el rostro de su hijo al nacer vivo. 


[5] | Mayor que cuantos gozos hay en la tierra y en el fuego, 
y en las aguas para cuanto alienta, es el que encuentra un padre 
en su hijo. 


[6] Por su hijo han superado los padres la gran oscuridad incesante; 
uno nace de sí, cual barca bien provista, que lleva al otro lado.'** 


[7] ¿A qué fin esa suciedad, esa piel de cabra," esas barbas,” esa 
ascesis? Brahmanes, desead un hijo: eso el mundo no lo discute. 


[8] ΕΙ alimento da vida, protección el vestido; 
belleza da el oro, y los ganados llevan al matrimonio. 
La esposa es un amigo y una hija es miseria;! 
pero un hijo es la luminaria del más alto cielo. 


127 Hari$candra: ‘de dorado resplandor”. 

8 Vedhas era, en origen, epíteto de dioses y profetas; Isvaku es un rey mítico, 
mencionado solo una vez en el RV (10.60.4), en contexto poco claro; según JBr 3.167, se 
refiere al rey Asamati, a quien se dedica ese himno del RV. 

19 Dos rsis míticos. 

130 Hombres y animales. 

331 E] padre renace en el hijo, lo cual equivale a la inmortalidad: ese renacer en la 
progenie lleva más allá de la muerte. «Atravesar un río» es una metáfora usual para 
significar tanto la victoria militar como el éxito en las empresas espirituales. 

12 Se refiere a la piel con su pelo, de cabra y más tarde de antílope negro, que sirve 
al discípulo brahmánico como asiento, cama o manta. 

153 Muestras de austeridad, uso de los ascetas. El comentarista Sayana quería ver en 
la suciedad, la piel y la barba los estadios (asrama) de la vida brahmánica según los 
Dharma-Sütras posvédicos (brahmacarin o discípulo, vanaprastha o asceta en el bosque, 
parivrajaka o mendigo errante). 

134 Pues los padres han de buscar marido para su hija, y para ello han de proveerla 
de abundante dote. 
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π]ασγηεη]απία ποῖ Yet E πτατη | 
Tangata per SIA THIS SIS [6] 

ATT SITHT Halt Ge Gad YA: | 
anidar |3ο| 

AMAIA Is TART | 

ed AJA a SAAT YA: 11991 

E APT sh qa τὰ! fag | 

TA wire ETE AE | qal 

ση UT GE: QA AAN AHA ANE: | 


apra a iA * AST mun AAAA 1931 
STAT SETA NASI - 19.931 


yA | e ττγτητετα Ga GT SMA 1π a ποπ EDT all 
aaa | τῇ ex USS A aa AA ar ποτ sie | Wf 
LTA x τ πὴ died ame dag x AA Ὦ Q war πατε 
mA | *( ears πα Q gN a wr ΠῚ υγαῖα | Mest 
aT ad ποπ END [3| uox Rew WR | | d #Tarq 


patir jayam pravisati garbho bhútva sa mataram 
tasyám punar navo bhütvà dasame masi jayate || 9 || 


taj jaya jaya bhavati yad asyam jayate punah | 
abhütir esabhütir bijam etan nidhiyate || 10 || 


devas caitam rsayaé ca tejah samabharan mahat | 
deva manusyan abruvann esa vo janani punah || 11 || 


naputrasya loko ’stiti tat sarve pasavo viduh 
tasmát tu putro mátaram svasáram cadhirohati || 12 || 


esa panthá urugáyah susevo yam putrina akramante visokah | 
tam pasyanti pasavo vayamsi ca tasmát te matrapi mithunibhavanti-|| 13 || 


-ti hasma akhyaya || 14 || - ||7.13]| 


athainam uvaca | varunam rajanam upadhava putro me jayatam tena tvà yaja 
iti || 1 || tatheti | sa varunam rajanam upasasára putro me jayatam tena tvà 
yaja iti | tatheti | tasya ha putro jajñe rohito nama || 2 || tam hovacajani vai te 
putro yajasva máneneti | sa hováca yada vai pasur nirdaso bhavaty atha sa 
medhyo bhavati | nirdaso nv astv atha tvà yaja iti | tatheti || 3 || sa ha nirdasa 
ása | tam hovaca 
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[9] El marido penetra en la esposa, y cuando hay un embrión, la hace 
madre; llega a ser de nuevo en ella y nace al décimo mes.'^ 


[10] Una esposa se hace esposa cuando en ella se renace; 
ella da el ser, da el ser, se fecunda esta simiente. 


[11] A esta mujer dioses y vates la llevaron al gran esplendor; 
dijeron los dioses a los hombres: «Esta de nuevo os engendra». 


[12] Unosin hijos carece de cielo, lo saben hasta las bestias, 
por eso el hijo se une incluso a la madre y a su hermana. 


[13] Esees el camino, ancho y auspicioso, 
por donde va quien tiene hijos, libre de preocupación 
Lo saben las bestias y las aves, 
por eso incluso con su madre se emparejan. 


[14] Así le habló. 
[7.14.1] Entonces le dijo: 
— Suplícale al rey Varuna: «Que me nazca un hijo, entonces te lo 
ofreceré en sacrificio». 
[2] — Así sea. 
Él le suplicó al rey Varuna: 
— Que me nazca un hijo, entonces te lo ofreceré en sacrificio. 
— Así sea. 
Así, tuvo un hijo llamado Rohita. 
[3] Varuna le dijo: 
— Te ha nacido un hijo; sacrifícamelo. 
Él contestó: 
— Cuando el ganado tiene más de diez días, se lo puede sacrificar; que 
tenga más de diez días, y entonces te lo sacrificaré. 


— Así sea. 
[4] Tuvo diez días, y Varuna le dijo: 


135 El decir, el padre renace, se reencarna en sus hijos. Garbha significa tanto ‘utero’ 
(como gr. δελφύς, con el que está emparentado etimológicamente), como el “embrión, 
feto”, El modo usual de expresar la concepción es garbham dadhati, lit. ‘poner un 
embrión’ (el macho en la hembra), garbham dhatte ‘ponerse un embrión’ = ‘quedar 
embarazada'. El embarazo dura de diez meses lunares, de 28 días. 
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Ra DARSE Gat | Ἡ ears qar Q UMM Tat sy T ΠῚ 
Mad | od T SE a Got sid | aad del Tae <q 
Sat | x Ἐγπταα WD WA CM Gas Aad | + Ἐπ πα d 
qa Ed sy + Heat yale | oa ατα VIMY WT ST Sid | 
Tad dul wur Ἐ Ca: Vet | d ears TW AA ea ae 
Arad | ττ ears πα Q VMS: ποστ sy E ΤΩ͂Ι yal | ca 
ατα CAAT aT Gat Slt | TAT Wel TA g TM: Groat | d 
RENE eM end Aad | Ἢ sara πα ἃ wag: 
HEA WAT Ἡ Greg ald | Gare 4 πα a GT sla | qu 
ol 


nirdaso nv abhüd yajasva máneneti | sa hováca yada vai pasor dantà jayante 'tha 
sa medhyo bhavati | danta nv asya jayantam atha tva yaja iti | tatheti || 4 || tasya 
ha danta jajñire | tam hovacajñata và asya dantà yajasva maneneti | sa hovaca 
yada vai pasor dantah padyante 'tha sa medhyo bhavati | danta nv asya 
padyantam atha tvà yaja iti | tatheti || 5 || tasya ha dantah pedire | tam 
hovácapatsata và asya dantá yajasva máneneti | sa hovaca yada vai pasor 
dantah punar jayante ‘tha sa medhyo bhavati | dantà nv asya punar jayantam 
atha tvà yaja iti | tatheti || 6 || tasya ha dantah punar jajñire | tam hovacajñata 
và asya punar dantà yajasva máneneti | sa hováca yada vai ksatriyah 
samnahuko bhavaty atha sa medhyo bhavati | samnaham nu prapnotv atha tvà 
yaja iti | tatheti || 7 || sa ha samnaham prapa | tam hovaca samnaham nu prapad 
yajasva maneneti | sa tathety uktva putram ámantrayám dasa tatáyam vai 
mahyam tvam adadad dhanta tvayaham imam yaja iti || 8 || 
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— Ya tiene diez días, sacrifícamelo. 


Él contestó: 


— Cuando le salen los dientes al ganado, se lo puede sacrificar; que le 
salgan los dientes, entonces te lo sacrificaré. 


— Así sea. 
[5] Le salieron los dientes. Varuna le dijo: 


— Le han salido los dientes, sacrifícamelo. 
Él repuso: 


— Cuando se le caen los dientes de leche al ganado, se lo puede 
sacrificar; que se le caigan los dientes, entonces te lo sacrificaré. 


— Así sea. 
[6] Se le cayeron los dientes. Varuna le dijo: 


— Se le han caído los dientes; sacrifícamelo. 


Él contestó: 


— Cuando al ganado le vuelven a salir los dientes, entonces se lo puede 
sacrificar; que le salgan de nuevo los dientes, entonces te lo sacrificaré. 


— Así sea. 

[7] Le volvieron a salir los dientes. Varuna le dijo: 
— Le han vuelto a salir los dientes; sacrifícamelo. 
Él respondió: 


— Cuando uno de casta noble puede llevar armadura, se lo puede 
sacrificar; que alcance la edad propia para las armas, entonces te lo 
sacrificaré. 


Así sea. 

[8] Alcanzó la edad propia para las armas. Varuna le dijo: 

— Ya ha alcanzado la edad propia para las armas; sacrifícamelo. 
Hari$candra dijo: 

— Así sea—, y se dirigió a su hijo: 


— iAy, hijo, Varuna te entregó a mí, yo voy sacrificarte para él! 
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π € Ge πα | d EI ΤΠΠΕ + Wd Ad | T qHGper 
CUCINA | τ FAA TAT ded - [15.381 
"PI Ca GM SUE dup let οσα | qç € Xe Bra τὴ 
SURTE AMAIA | qe YAA ANA | 
AMT Aras BA U WA | 
ΤΠ JIE SIT ES Sad: WaT Gas [3| 
add q AT τε Sarateld € TDI τ[ασητηστὰ Tat | T SAA 
Waa | «πια qeuequ wars | 
Gee τπτ] SATA woe | 
Six Mama quí πταὶ νπγετάΐα ga 
add q TT MM sarita E Gas Gacy GIT | D swe 
ΠΤΙ | AS qeuequr Vac | 
AR WT ASTI AET: | 
Six Mamma quí Beat Waa lal 
atdid Q "HT Me SARN € uq Pacey Ta | HT sce 
ITI | diee Weuequ Wm | 
sa ha nety uktva dhanur adayaáranyam apátasthau | sa samvatsaram aranye 
cacara || 9 || - || 7.14 || 
atha haiksvakam varuno jagraha tasya hodaram ]α]ῆε | tad u ha rohitah 
Susràva so 'ranyad gramam eyaya | tam indrah purusarüpena paryetyovaca | 
nana srantaya śrīr astiti rohita Susruma | 
ρᾶρο nrsadvaro jana indra ic caratah sakha caraiveti || 1 || 
caraiveti vai mà brahmano ’vocad iti ha dvitiyam samvatsaram aranye cacara | 
so Ταπγᾶά gramam eyaya | tam indrah purusarüpena paryetyovaca | 
puspinyau carato janghe bhüsnur atma phalagrahih | 
Sere 'sya sarve papmanah sramena prapathe hatas caraiveti || 2 || 
caraiveti vai mà brahmano 'vocad iti ha trtiyam samvatsaram aranye cacára | 
so Ταπγᾶά gramam eyaya | tam indrah purusarüpena paryetyovaca | 
aste bhaga asinasyo'rdhvas tisthati tisthatah | 
Sete nipadyamánasya carati carato bhagas caraiveti || 3 || 


caraiveti vai ma brahmano 'vocad iti ha caturtham samvatsaram aranye 
cacara | so 'ranyad graman eyaya | tam indrah purusarüpena paryetyovaca | 
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[9] El dijo: 
—¡No!—, y tras tomar su arco, se marchó al monte. Vivió un año en el 
monte.’ 


[7.15.1] Entonces Varuna atrapó al descendiente de Iksvaku; le 
produjo hidropesía. Se enteró Rohita, y vino del monte a la aldea. Se le 
acercó Indra en forma humana, y le dijo: 


— Diversa es la fortuna para quien se fatiga, 
así hemos oído, Rohita; 
malo es el mortal que entre los hombres mora: 
solo Indra es amigo del que anda. 


Así que, janda! 


[2] «El brahmán me ha dicho que ande», pensó Rohita. Así que 
anduvo por el monte un segundo año. Vino del monte a la aldea. Se le 
acercó Indra en forma humana, y le dijo: 


— Florecientes son las piernas del que anda, 
crece su persona y fructifica; 
todos sus pecados yacen 
en la carretera, golpeados por la fatiga. 


Así que, janda! 


[3] «El brahmán me ha dicho que ande», pensó Rohita. Así que 
anduvo por el monte un tercer afio. Vino del monte a la aldea. Se le 
acercó Indra en forma humana, y le dijo: 


— Sentada está la fortuna de quien está sentado, 
derecha se tiene la del que está en pie, 
yace la del que está tumbado; 
pero la fortuna del que anda, andando va. 


Así que, ¡anda! 
[4] «El brahmán me ha dicho que ande», pensó Rohita. Así que 


anduvo por el monte un tercer año. Vino del monte a la aldea. Se le 
acercó Indra en forma humana, y le dijo: 


156 Se entiende que como parivrajaka, ermitaño errante. 

137 Sranta ‘que se ha esforzado” se refiere a la ascesis. Se refiere tanto al cansancio 
del caminante como al “esfuerzo” del que vive como los ascetas errantes, también 
denominados sramana “esforzado”. 
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wie: WAT Had Peed GIU | 

SISA Aad PA VIII WAT dll 
add 3 TT Me SARR € UTA τάση! τπτ | T οτπετς 
AMA | de qeuequr wears | 


aed AY fae WISH | 
yig wa FAT A +T q#Z%Q TAT dui 
"Yd ἃ AT MeN σα πας € VS Gay war | Gb Ss 
SIRISREZTERSHRTTARPRRGNI STAs [8| TA Ἐ AS VT ATE WAYS: 
Yaa: spiego sit | d Έπππ | WT Se Q ES TA 
Rep sit | wr Seat Myer sae + Rafa +A qan 
PAEA | dt y AAA Gea wee STTS | dae Wd ca oW 
Ara τῇ STORM WHAT died Ἡ Wears qq Sea 
Myer sit | +T dea USARA ARA a πσῃ Sid | 
kalih $ayano bhavati samjihanas tu dvaparah | 
uttisthams tretà bhavati krtam sampadyate σαταπιέ caraiveti || 4 || 
caraiveti vai mà brahmano 'vocad iti ha pañcamam samvatsaram aranye 
cacára | so 'ranyad gramam eyáya tam indrah purusarüpena paryetyovaca | 
caran vai madhu vindati caran svadum udumbaram | 
süryasya pasya sremanam yo na tandrayate caramś caraiveti || 5 || 


caraiveti vai má brahmano 'vocad iti ha sastham samvatsaram aranye cacára | 
so jigartam sauyavasim rsim a$anayaparitam aranya upeyaya || 6 || tasya ha 
trayah putra asuh sunahpuchah śunahśepah Sunolangúla iti | tam hovaca | rse 
'ham te satam dadamy aham esam ekenatmanam niskrinà iti | sa jyestham 
putram nigrhnána uvaca na nv imam iti no evemam iti kanistham mata | tau 
ha madhyame sampadayam cakratuh sunahsepe | tasya ha Satam dattva sa 
tam adaya so ranyad gramam eyaya || 7 || sa pitaram εἰγονᾶσα tata hantaham 
anenatmanam niskrinà iti | sa varunam rajanam upasasaranena tvà yaja iti | 
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— El que yace se convierte en kali, 
y en ἀνᾶρατα el que se deja llevar; 
en treta el que se pone en pie, 
y la mejor jugada (krta) obtiene el que marcha." 
Así que, janda! 


[5] «El brahmán me ha dicho que ande», pensó Rohita. Así que 
anduvo por el monte un quinto afio. Vino del monte a la aldea. Se le 
acercó Indra en forma humana, y le dijo: 


— En verdad el que anda encuentra miel, 
el que anda el dulce udumbara;'*? 
mira la excelencia del sol, 
que andando no se cansa; 
Así que, janda! 


[6] «El brahmán me ha dicho que ande», pensó Rohita. Así que 
anduvo por el monte un sexto año. Encontró en el monte al vate 
Ajigarta Sauyavasi, asediado por el hambre. [7] Este tenía tres hijos: 
Sunahpucha, Sunahégepa y $unolangüla.'^ Le dijo: 

— Vate, yo te daré cien vacas, voy a rescatar mi vida a cambio de uno de 
estos. 


El, reteniendo a su hijo mayor, dijo: 
— A este no. 


— Ni a este tampoco — dijo la madre reteniendo al pequeño. Le dio cien 
vacas y llevándose a Sunahgepa, se fue del monte a la aldea. 


[8] Fue hasta su padre y le dijo: 
— Eh, papá, a cambio de este voy a rescatar mi vida. 
El se dirigió al rey Varuna: 


— Te lo sacrificaré. 


138 Se refiere a las jugadas de las partidas de dados, aunque en realidad se jugaba 
con las nueces del árbol vibhidaka (Terminalia bellirica). Kali es la peor jugada, cuando se 
falla por un punto; ἀνᾶραγα es cuando se falla por dos, treta por tres; y finalmente, krta 
‘hecho’ es la jugada ganadora. El juego de dados tenía gran importancia simbólica y 
ritual en la India védica (Rubio Orecilla 2006), y el rajasüya (consagración real) incluye 
una partida ritual que el rey consagrado debe ganar; en el hinduismo posvédico estos 
términos acaban dando nombre a las eras del mundo, v. González-Reimann 1989. 

189 Tipo de higuera, Ficus glomerata. 

140 Respectivamente: ‘rabo de perro’, ‘cola o falo de perro’, ‘pene de perro’. 
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tatheti | bhüyan vai brahmanah ksatriyad iti varuna uvaca | tasmá etam 
rajasúyam yajfiakratum prováca | tam etam abhisecaniye purusam pasum 
alebhe || 8 || - || 7.15]| 

tasya ha visvamitro hotasij jamadagnir adhvaryur vasistho brahmayasya 
udgáta | tasma upakrtaya niyoktaram na vividuh | sa hovacajigartah 
sauyavasir mahyam aparam $atam dattaham enam niyoksyamiti | tasmá 
aparam $atam dadus tam sa niyuyoja || 1 || tasma upakrtaya niyuktayapritaya 
paryagnikrtaya visasitaram na vividuh | sa hovacajigartah sauyavasir 
mahyam aparam satam dattaham enam visasisyamiti | tasmà aparam Satam 
daduh so 'sim nihśyāna eyaya- || 2 || -tha ha $unahsepa iksam cakre 'manusam 
iva vai mà visasisyanti hantaham devatà upadhavaniti | sa prajapatim eva 
prathamam devatanam upasasara | kásya nünám katamásyamftanam ||3|| 
tam Prajápatir uvacagnir ναί devanam nedisthas tam evopadhaveti | so 'gnim 
upasasara gnér vayám prathamásya-mftanam ity etayarca || 4 || tam agnir 
uváca savità vai prasavanam ise tam evopadhaveti | sa savitáram 
upasasarabhi tvà deva savitar ity etena trcena || 5 || tam savitovaca varunaya 
vai rajñe niyukto 'si tam evopadhaveti | 
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— Así sea, pues un brahmán es mejor que un noble—, dijo Varuna. Le 
anunció solemnemente este rito sacrificial, la consagración real. En el 
día de la unción tomó a esa persona como víctima. 


[7.16.1] Su [ιοί fue Vi$vamitra, Jamadagni el adhvaryu, Vasistha el 
brahmán, Ayasya el udgatr.'* Pero no encontraban quien atase a la 
víctima consagrada. Dijo Ajigarta Sauyavasi: 

— Dadme cien más, y lo ataré. 
Le dieron otras cien, y lo ató. 

[2] Ya atado, le cantaron el himno àpri'? y desfilaron con el fuego 
sacrificial a su alrededor, pero no encontraban verdugo para la víctima 
consagrada. Dijo Ajigarta Sauyavasi: 

— Dadme cien más, y lo sacrificaré. 
Le dieron cien vacas más, y afilando su espada, se le acercó. 

[3] Entonces Sunahsepa pensó: «Como si no fuera humano me van a 
sacrificar; jay, recurriré a los dioses». Él suplicó a Prajapati, primero de 
los dioses, con esta estrofa: «;En el querido nombre de quién ahora...» 
(RV 1.24.1).18 
[4] Prajapati le dijo: 

— Es Agni el más próximo de los dioses; recurre a él. 

É] suplicó a Agni con esta estrofa: «en el nombre querido de Agni 
pensemos nosotros...» (RV 1.24.2). 

[5] Le dijo Agni: 

— Es Savitr!** quien manda sobre los nacidos, recurre a él. 

El suplicó a Savitr con estas tres estrofas «a ti, dios Savitr...» (RV 1.24.3- 
5). 

[6] Le dijo Savitr: 


— Es para el rey Varuna para quien estás atado. Recurre a él. 


141 Los tipos de sacerdote del sacrificio solemne, v. pág. 18 y pág. 41 nota 38. 

142 Himno que se entonaba antes sacrificar un animal, v. Van den Bosch 1985. 

143 Dirigido a Agni, cf. la respuesta en 2. A Prajapati se lo conoce también como Ka, 
“Quién”. En RV 10.121, un himno al dios creador, todas las estrofas se cierran con 
kásmai deváya havisa vidhema “¿a qué dios hemos de honrar con la libación?'; ka 
“¿quién?” se reinterpretó como nombre propio. Aquí ka se entiende como referido a 
Prajapati y no a Agni. 

144 Savitr es el sol en movimiento por la bóveda celeste, en especial al amanecer, 
cuando despierta a los seres vivos y los saca de las tinieblas de la noche. 
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sa varunam rájanam upasasáráta uttarabhir ekatrimsata || 6 || tam varuna 
uvacagnir vai devanam mukham suhrdayatamas tam nu stuhy atha 
tvotsraksyama iti | so 'gnim tustavata uttarabhir dvavimsatya || 7 || tam agnir 
uvaca visvan nu devan stuhy atha tvotsraksyama iti | sa visvan devams 
tustava namo mahadbhyo namo arbhakebhya ity etayarca || 8 || tam visve 
deva ücur indro vai devanam ojistho balisthah sahisthah sattamah 
parayisnutamas tam nu stuhy atha tvotsraksyama iti | sa indram tustava yác 
cid dhí satya somapa iti caitena süktenottarasya ca paficadasabhis || 9 || tasma 
indrah stayamanah prito manasa hiranyaratham dadau | tam εἰαγᾶ pratiyaya 
sásvad {πάτα iti || 10 || tam indra uvacasvinau nu stuhy atha tvotsraksyama iti 
| so '$vinau tustavata uttarena trcena || 11 || tam asvina ucatur usasam nu 


stuhy atha tvotsraksyama iti. | sa usasam tustavata uttarena trcena || 12 || 
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El suplicó al rey Varuna con las siguientes treinta y una estrofas (RV 
1.24.6-15, RV 1.25) 


[7] Varuna le dijo: 

—En verdad, Agni es la boca de los dioses,'* el más amistoso; entona un 
elogio para él; entonces te soltaremos. Él entonó un elogio para Agni 
con las siguientes veintidós estrofas (RV 1.26, RV 1.27.1-12). 

[8] Le dijo Agni: 

—Entona un elogio para todos los dioses, "5 entonces te soltaremos. 

El entonó un elogio para todos los dioses con la estrofa «veneración a 
los grandes, veneración a los pequefios». (RV 1.27.13) 

[9] Todos los dioses le dijeron: 

— En verdad, Indra es el más poderoso de los dioses, el más fuerte, el 
más victorioso, el mejor y eficiente; entona un elogio para él, entonces 
te soltaremos. 

El entonó un elogio para Indra, con el himno «todo aquello, oh veraz, 
que los bebedores de soma...» (RV 1.29) y con quince estrofas del 
siguiente (RV 1.30.1-15). 

[10] Indra, al ser elogiado, alegró su espíritu y le dio un carro de oro; 
Sunah$epa se dirigió a su encuentro!” con esta: «De continuo, oh 
Indra...» (RV 1.30.16). 

[11] Indra le dijo: 

— Entona un elogio para los A$vin, entonces te soltaremos. 

Él entonó un elogio a los Αένίπ, con las siguientes tres estrofas (RV 
1.30.17-19). 

[12] Los Agvin le dijeron: 

— Entona un elogio para la Aurora, entonces te soltaremos. 


El entonó un elogio a la Aurora, con las siguientes tres estrofas (RV 
1.30.20-22). 


145 Dado que las ofrendas se vierten en los diversos fuegos del sacrificio solemne, 
Agni es la boca de los dioses, que consume esa ofrenda. 

146 Unos cuarenta himnos en el RV se dirigen a los Visve Devah ‘todos los dioses”, en 
los que se da veneración a muchos dioses, a veces en forma de enigma. 

147 Prati-i- también tiene el sentido de “aceptar, confiar’: puede entenderse que 
Sunahéepa se pone bajo la protección específica de Indra, el dios guerrero. Esto no es 
casual, ya que el rsi Vi$vamitra, que adoptará a Sunahgepa como hijo, pertenece a la 
casta de los guerreros. 
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tasya ha smarcyrcy uktayam vi paso mumuce kaniya aiksvakasyodaram 
bhavaty uttamasyam evarcy uktayam vi paso mumuce 'gada aiksvaka asa || 13 
I| - [7.160] 


tam rtvija ücus tvam eva no 'syahnah samstham adhigacheti | atha haitam 
sunahsepo 'fijahsavam dadarsa tam etabhis catasrbhir abhisusava yác cid dhí 
tvám grhé-grha ity athainam dronakalasam abhyavaninayóc chistám camvor 
bharety — etayarcatha hdsminn | anvarabdhe  púrvabhis  catasrbhih 
sasvahakarabhir juhavam cakarathainam avabhrtham abhyavaninaya tvám 
no agne várunasya vidvan ity etabhyam athainam ata ürdhvam agnim 
ahavaniyam upasthapayam cakara 

SúnaS cic chépam níditam sahásrad [yúpad amuñco ásamista hi sch | 

evásmád agne ví mumugdhi pásan hétas cikitva ihá tú nisádya] ity || 1 || 
atha ha sunahsepo vi$vamitrasyankam asasada | sa hovacajigartah sauyavasir 
rse punar me putram dehiti | neti hovaca visvamitro devà và imam mahyam 
arásateti | sa ha devaráto vaisvamitra asa | tasyaite kapileyababhravah || 2 || 
sa hovacajigartah sauyavasis tvam vehi vihvayavaha iti | sa hovacajigartah 
sauyavasir 
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[13] Y cada vez que recitaba un verso, se desataba una ligadura, y el 
vientre del descendiente de Iksvaku se iba haciendo más pequeño, y 
cuando recitó el ultimo verso, se desató la ultima ligadura y el 
descendiente de Iksvaku dejó de estar enfermo. 


[7.17.1] Los sacerdotes! dijeron: 
— ¡Enséñanos tú cómo se ejecuta lo de este dia! 


Entonces Sunahs$epa tuvo la visión del ritual abreviado para exprimir el 
soma, y lo prensó con estas cuatro estrofas: «Todo lo que tú casa por 
casa...» (RV 1.28.5-8). Y lo bajó hasta la artesa de madera con esta 
estrofa: «Toma lo que queda en la cuba...» (RV 1.28.9) Y entonces, tras 
cogerlo por atrás, con las cuatro precedentes (RV 1.28.1-4), acompaña- 
das con svahas,'* hizo la libación. Y lo condujo hasta ablución final,'% 
con estas dos estrofas: «Tú, Agni, que conoces a Varuna, nos...» (RV 
4.1.4-5). Y a continuación le hizo venerar el fuego ahavaniya: ^! 


Incluso a Sunahégepa , amarrado a cambio de mil vacas, 
[lo soltaste del poste, pues él se había esforzado.!*? 
¡Así, Agni, suelta de nosotros los lazos, 

atento hotr, tú que aquí te sientas!] (RV 5.2.7) 


[2] Entonces Sunahsepa se sentó en el regazo de Visvamitra. Dijo 
Ajigarta Sauyavasi: 


— Sabio, devuélveme a mi hijo. 
— No —dijo Visvamitra—, los dioses mismos me lo han concedido. 


Así, Sunahgepa se convirtió en Devarata!*?, hijo de Vi$vamitra. De él 
descienden los Kapileya y los Babhrava. 


[3] Dijo Ajigarta Sauyavasi: 
— ¡Ven tú, los dos te vamos a estar llamando!'* 


Dijo Ajigarta Sauyavasi: 


148 Los oficiantes enumerados en 7.16.1. 

149 Exclamación ritual, ‘jsalvel’. 

150 Se refiere a Hari$candra: Sunahgepa ha continuado con la ceremonia del rája- 
süya, y del mismo modo que ha metido al «rey Soma» (la bebida litárgica deificada) en 
la vasija, introduce al rey en el baño ritual que cierra la consagración real. 

151 Aquí $unah$epa le hace recitar al rey una estrofa del quinto mandala del RV, 
donde se cuenta su propia historia. 

152 Mediante ascesis y concentración, Sunah$epa ha «visto» los himnos y el ritual. 

15 “Concedido por los dioses”. 

154 Padre y madre. 
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angiraso janmanasy ajigartih srutah kavih | 
rise paitamahat tantor mapagah punar ehi mam iti || 
sa hovaca sunahsepo 
'darsus tvà Sasahastam na yac chüdresv alapsata | 
gavam trini Satani tvam avrnithà mad añgira iti || 3 || 
sa hovacajigartah sanyavasis 
tad vai mà tata tapati papam karma πιαγᾶ krtam | 
tad aham nihnave tubhyam pratiyantu sata gavam iti || 
sa hovaca Sunahsepo: 
yah sakrt papakam kuryat kuryad enat tato ‘param | 
napagah saudran πγᾶγᾶά asamdheyam ἐναγᾶ krtam ity || 4 || 
asamdheyam iti ha Visvamitra upapapada | sa hovaca Visvamitro 
bhima eva sauyavasih sasena visisasisuh | 
asthan maitasya putro bhür mamaivopehi putratam iti || 5 || 
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— Un Angiras eres por nacimiento, hijo de Ajigarta, famoso poeta; 
sabio, jno te apartes del gran linaje paterno, regresa conmigo! 
Dijo Sunahéepa: 
— Te han visto cuchillo en mano, cosa que ni entre los südras!'* 


sucede; 
¡Trescientas vacas has preferido antes que a mi, Angiras! 


[4] Dijo Ajigarta Sauyavasi: 
— En verdad me quema, chico, la mala acción que cometí; 
yo te pido disculpas, ¡que se restituyan los cientos de vacas! 
Dijo Sunahéepa : 
— Quien una vez obra mal, de nuevo lo hará más tarde; 


no te has apartado!” de la norma de los südras, 
lo que has hecho no tiene perdón. 


[5] Al oír «no tiene perdón», intervino Visvamitra; dijo Visvamitra: 


— Terrible Sauyavasi, dispuesto a matar cuchillo en mano, 
estaba en pie; jno seas hijo suyo, ven como hijo mio! 


155 La casta más baja. 


156 En la versión de todos los traductores, ‘los cientos de vacas son tuyas’. Keith 
(1920: 305) deja abierta la versión alternativa Weber (1865: 317), que preferimos aquí: 
el dativo tubhyam ha de depender de nihnave “disculparse ante” (+ dat.) y no de 


pratiyantu; las vacas no pueden regresar a Sunahéepa, puesto que nunca han sido de él. 
Nótese que Sunahsepa no menciona a las vacas en su respuesta. 
157 Napagah, retomando irónicamente el mapagah de 7.17.3 
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Y ἘΠῚ WI 
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sa hovaca Sunahsepah 
sa vai yathá no jñapaya rajaputra tatha vada | 
yathaivangirasah sann upeyám tava putratam iti || 
sa hovaca Visvamitro 
jyestho me tvam putránám syas tava sresthà prajà syat | 
upeyd daivam me dayam tena vai tvopamantraya iti || 6 || 
sa hovaca Sunahsepah 
samjananesu vai tbrityat!®* sauhardyaya me sriyai | 
yathaham bharatarsabhopeyam tava putratam || 
ity atha ha Visvamitrah putran amantrayam asa 


madhuchandah srnotana rsabho renur astakah | 
ye keca bhratarah sthanasmai jyaisthyaya kalpadhvam iti || 7 ||- 
\|7.17]| 


158 Aufrecht propone Tsamjñanam esu vai brüyáh ‘que digas entre ellos (= tus hijos) 
[si hay] acuerdo [con la adopción)”. Pero la mayor parte de los mss. ofrecen brüyat, cf. 
Sayana: samjñanánesu madvisayaikamatyam praptesu tvadiyaputresu sarvo "pi mam brúyat | 
jyesthabhratrtvena vyavaharatu ‘entre tus hijos cada uno me diga si ha obtenido el 
acuerdo con respecto a mi’; Keith (1920: 307) traduce a partir de "brüyát. Otra 
posibilidad, Tsamjananesu, part. med. 
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[6] Dijo Sunah$epa: 
— Tal como tü nos has hecho saber, hijo de rey, dime 
cómo, siendo descendiente de Angiras, podré ser hijo tuyo. 
Dijo Vi$vamitra: 
— Tu serás el mayor de mis hijos, excelente será tu progenie, 
que aceptes mi divina herencia, a ello te invito. 
[7] Dijo Sunahéepa: 
— Que se diga si hay acuerdo, para mi amistad y fortuna, 
en que yo, oh toro de los Bháratas, acepte ser hijo tuyo. 
Entonces Visvamitra dirigió la palabra a sus hijos: 


— Escuchad, Madhuchandas, Rsabha, Renu, Astaka, 
y todos los hermanos, ;le encontráis apto como 
hermano mayor? 
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tasya ha visvamitrasyaikasatam putra asuh pafica$ad eva jyayamso madhu- 
chandasah pañcasat kaniyamsas || 1|| tad ye jyayamso na te kusalam menire | tan 
anuvydajaharantan vah praja bhaksisteti | ta ete 'ndhrah pundrah $abarah pulinda 
mütibà ity udantya bahavo bhavanti vai$vamitra dasyúnam bhüyisthah || 2 || sa 
hovaca madhuchandah pañcasata sardham 

yan nah pita samjanite tasmims tisthamahe vayam | 

puras tvà sarve kurmahe tvam anvañco vayam smasity || 3 || 

atha ha visvamitrah pratitah putrams tustava || 4 || 

te vai putrah pasumanto viravanto bhavisyatha | 

ye mánam me 'nugrhnanto viravantam akarta má || 5 || 

puraetrá viravanto devarátena gathinah | 

sarve radhyah stha putra esa vah sadvivacanam || 6 || 

esa vah kusika viro devarátas tam anvita | 

yusmams ca dayam ma upetà vidyam yam u ca vidmasi || 7 || 

te samyafico vaisvamitrah sarve sākam saratayah | 

devarataya tasthire dhrtyai $raisthyaya gathinah || 8 || 
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[7.18.1] Visvamitra tenía ciento un hijos; cincuenta eran mayores que 
Madhuchandas, cincuenta más jóvenes. [2] Los mayores pensaron que no 
estaba bien; a estos Visvamitra les lanzó una maldición: 


— jQue vuestra progenie disfrute solo de las fronteras! 


Estos son los Andhras, Pundras, Sabaras, Pulindas y Mütibas, muchos de 
los cuales están fuera de las fronteras; la mayor parte de los de los 
bárbaros!” son descendientes de Visvamitra. 


[3] Dijo Madhuchandas junto con los otros cincuenta: 


—Lo que nuestro padre acuerda, nosotros lo mantenemos; 
todos te ponemos por delante, nosotros estamos detrás de ti. 
[4] Entonces Visvamitra, sereno, elogió a sus hijos 


[5]  —Hijos, seréis ricos en rebaños, ricos en héroes; !*! 
al acatar mi voluntad, me habéis hecho rico en héroes. 152 


[6] Ricos en héroes, con Devarata al frente, nietos de Gathin'*% 
todos estáis benditos, hijos; este os desvelará la verdad. 


[7] Él, nietos de Kúsika,”* es vuestro héroe Devarata, ¡seguidlo! 
y en herencia mía os tomará a vosotros,'* y la sabiduría 
que sabemos.!* 


[8] De común acuerdo los hijos de Visvamitra, alegres por igual, 
aceptaron para Devarata su firmeza y preeminencia, los nietos de 
Gathin; 156 


159 Dasyus, pueblos no arios, que no practican la religión védica. 

160 Madhucchandas responde directamente a Sunahgepa - Devarata. 

161 Es decir: ‘que tengáis muchos hijos y que estos sean héroes”. 

162 Es decir: *mis hijos, vosotros, os habéis convertido en héroes”, 

163 Kusika Gathin (‘el cantor”), padre de Visvamitra. 

164 Como nuevo cabeza de familia, SunahSepa / Devarata ha de aceptar bajo su 
responsabilidad a los hermanos menores. 

165 Esto es, la sabiduría védica, los himnos transmitidos en la familia de Vi$vamitra. 
A lo mismo alude a continuación el «divino saber» de la estrofa 9. 

166 Sigue el discurso del narrador, en gatha y no en prosa, como cierre del relato. 
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aAa Sard RAE: | 

Wet TWIT eq qe + WIA [61 
TIAA TY τ“! Mol Metal Wat ο) τρ 111 
uE wre ewer: weit | WD q Termi 
GIT THAT [15| AAT Wwe Us Tas Ware | AAR 
q «d aad πα | ed Vt TNT p Woes MARÍA [13| 
wed πη. UR dx] HERA τετπόπ wets wd 
Ta VATA τσ Wl YAR TRAER wt E 
Vater € YAA [381 - [15.35| 


adhiyata devarato rikthayor ubhayor rsih | 

jahnúnám cadhipatye daive vede ca gathinam || 9 || 

tad etat pararksatagatham śaunahśepam akhyanam || 10 || tad dhota rajfie 
"bhisiktayacaste || 11 || hiranyakasipav asina ácaste hiranyakasipav asinah 
pratigrnati | yaso vai hiranyam yasasaivainam tat samardhayaty || 12 || om ity 
rcah pratigara evam tatheti gáthaya | om iti vai daivam tatheti manusam | 
daivena caivainam tan mánusena ca papad enasah pramuñcati || 13 || tasmad 
yo raja ’vijitt syad apy ayajamana akhyapayetaivaitac chaunahsepam 
akhyanam na hasminn alpam canainah parisisyate || 14 || sahasram akhyatre 
dadyác chatam pratigaritra ete caivasane $vetas casvatariratho hotuh || 15 || 
putrakama hapy akhyapayerarhl labhante ha putraml labhante ha putran || 16 
I|- I] 7.18 || 
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[9] Fue confirmado el vate Devarata en ambas herencias: 
El sefiorio de los Jahnus y el divino saber de los nietos de Gathin. 


[10] Esta es la leyenda de Sunahgepa, con cien versos del Rg-Veda y 
versos profanos!”, 


[11] Esto se lo recita el hotr/ al rey tras la unción; [12] lo recita 
sentado en un cojín dorado, y sentado en un cojín dorado [el adhvaryu] 
responde: «El oro es prestigio; mediante el prestigio lo lleva al éxito».1” 


[13] Om es la respuesta [del adhvaryu] a las estrofas del Rg-Veda [que 
ha recitado el hotr], y a los versos profanos «así sea». Pues om en verdad 
es divino, y «así sea» humano. Con lo divino y lo humano el mal se 
desliga del pecado. 

[14] Por eso, si un rey no tiene victorias, aunque no sacrifique, ha de 
hacer que se le narre este relato de Sunahsepa, pues así ni la menor 
brizna de culpa permanece en él. 


[15] Mil vacas se le han de dar al narrador, cien al que responde; los 
asientos mencionados y un carro tirado por una mula blanca son para el 
hotr. 

[16] Y también los que desean hijos, que se lo hagan narrar, pues se 
obtienen hijos, se obtienen hijos. 


167 Gathás como los que adornan este relato. 

168 Sacerdote que recita versos del Rg-Veda durante los sacrificios. 

165 El oro simboliza la estima pública (yasas) del rey que se consagra, que conduce al 
su éxito político. 
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[8] 
Himnos atribuidos a Sunahsepa 
(RV 1.24 - 1.30) 


El grupo de siete himnos atribuidos a Sunahgepa en el mandala 1 del 
Rg-Veda presentan concomitancias en su organización con los del VIII; 
dado que los himnos en cada subcolección se sitúan por número de 
sílabas, las irregularidades en la posición de 1.25, 1.27 y 1.30 sugieren 
que se trata de himnos compuestos reuniendo himnos menores 
(Jamison y Brereton 2014: 118). 


1.24 y 1.25 presentan una notable unidad estilística y de contenido; 
ambos terminan con una alusión a las tres ataduras de Varuna. 1.24, 
pese a la variedad métrica que exhibe es un himno unitario. Lo abren y 
cierran las referencias a la diosa Aditi en las estrofas 1, 2 y 15; tras una 
invocación inicial a Agni, la mención de Aditi lleva a unas invocaciones 
a Savitr y Bhaga, hijos de Aditi, que conducen a Varuna, el más 
importante de los mismos. Contiene una referencia explícita a la 
leyenda de Sunah$epa (12-13) y súplicas a Varuna, pero técnicamente es 
un Legendenzauber, en los términos de Thieme (1963), el uso mágico de 
una leyenda: el poeta utiliza el caso de Sunahsepa como ejemplo mítico 
de lo que ha de suceder en el presente gracias a su poema, es decir, que 
Varuna libere de los lazos de la culpa al poeta y a los demás 
participantes en el ritual. 


1.25 es un himno a Varuna compuesto en grupos de tres tercetos 
(trca); se establece un continuo contraste entre la lejanía y grandeza de 
Varuna con la cercanía que se pretende lograr con el himno. 
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1.26 y 1.27 se dirigen a Agni en el mismo metro que los anteriores, 
con el contenido usual en los himnos dirigidos a esta divinidad; 1.27 se 
centra en la inspiración poética que proviene de Agni, y es recurrente el 
tema de la competición y el premio, con constantes alusiones a las 
carreras. 


1.28 en cambio es un himno de mayor interés. El prensado de la 
planta del soma durante el sacrificio se acompaña de versos rítmicos 
que claramente adoptan la forma de un canto de trabajo, con alusiones 
al acto sexual. Para Geldner (1951 I: 30) habría sido un himno concebido 
para el «prensado simplificado del soma», una ceremonia para consumir 
soma en casa, exprimiendo la planta mediante un mortero doméstico, 
en la que participarían el sacerdote y su esposa. Jamison plantea una 
interpretación más plausible (Jamison y Brereton 2014: 126-127) a 
finales del periodo rigvédico se habría producido una innovación 
litúrgica, la introducción de la esposa del yajamána en el recinto 
sacrificial, para tomar parte en ciertos ritos. Este himno aludiría a esa 
presencia femenina junto a los sacerdotes que elaboraban la bebida 
sagrada con las tradicionales piedras, desde luego sin utilizar ningün 
mortero de madera. 


1.29 y 1.30 son himnos dirigidos a Indra; el primero es breve, con un 
amplio estribillo cerrando cada estrofa. 1.30 resalta el papel de esta 
divinidad en la rivalidad entre poetas, comparada con una carrera de 
carros. Se cierra con tres estrofas dirigidas a los A$vin, los conductores 
del carro celeste y tres a la Aurora (USas). 
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RV 1.24 
Himno a Agni, los Aditya y Varuna 


Ti PATS τπτ «στη +T | 
oe em 


kásya nünám katamdsyamrtanam mánamahe cáru devásya nama | 
kó no mahyá áditaye púnar dat pitáram ca drséyam mátáram ca || 1 || 


ATAR ATAR Ue ZAR ATA | 
Hat wer was πατε τ rsa w dal 


agnér vayám prathamásyamftànam mdnamahe cáru devásya nama | 
sá no mahyá áditaye púnar dat pitáram ca dr$éyam matáram ca || 2 || 


APY at Wa urina aah | arta [31 
abhi tvà deva savitar isanam var'yanam | 
sddavan bhagám imahe || 3 || 

AE d ser wt AA qu Πτα: | ARA TATE dl 
yás cid dhí ta ittha bhágah $asamanáh pura nidáh | 
advesó hástayor dadhé || 4 || 

ARPA ἃ TIAA AAA p AA Ta το dui 

bhágabhaktasya te vayám úd asema távávasà | 


ZI. 


múrdhánam τᾶγά ardbhe || 5 || 
ΠΕ ἃ ππ + πει + τγ quum wage σπα. | 
Tar aT ART πτπῖ- ἃ aera AAA ISI 
nahi te ksatrám ná sáho ná manyám 
váyas canámi patáyanta apúh | 


némá ápo animisám cárantir ná 
yé vátasya praminánti ábhvam || 6 || 


A ndn er : ell 


abudhné rájà váruno vánasyo 
"rdhvám stüpam dadate pütádaksah | 
nicinà sthur upári budhná esam 

asmé antár níhitah ketávah syuh || 7 || 
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RV 1.24 
Himno a Agni, los Aditya y Varuna 


1. ¿Enel querido nombre de quién ahora 
de cuál de los inmortales pensaremos? 
(Quién nos devuelve a Aditi?!” 
¡Que vea yo a mi padre y a mi madre! 
2. Enel nombre querido de Agni"! pensemos nosotros 
del dios primero entre los inmortales, 
Él nos devuelve? a Aditi, 
¡Que vea yo a mi padre y a mi madre! 


3. Ati, dios Savitr, posesor de lo que uno desea, 
siempre dispuesto, te pedimos nuestra parte.'” 


4. Pues Bhaga,'” esforzándose así, al abrigo de la ofensa 
sin odio se ha puesto en tus manos. 


5. ¡Que obtengamos nosotros con tu ayuda la cúspide 
de la riqueza, que Bhaga te ha repartido! 


6. Nunca alcanzaron tu reino, ni tu victoria, ni tu furor 
siquiera los pájaros esos que vuelan; 
ni estas aguas que sin reposo fluyen, 
ni los que se oponen a la masa del viento.” 


7. Sin suelo el rey Varuna, de límpido entendimiento, 
en alto sostiene la copa del árbol; 
hacia abajo están las ramas, arriba sus raíces; 
¡que sus rayos se posen entre nosotros!" 


170 Aditi ‘sin atadura’, personificación del estar libre de las ataduras de Varuna, rey 
de los hijos de la propia Aditi, reinterpretada como poder generador femenino. 

71 Según RV 5.2.7 (pág. 95), Agni suelta a Sunahéepa de los lazos de Varuna. 

172 Púnar dat “devuelve”, injuntivo, que aquí expresa que se da por seguro el cumpli- 
miento de la acción, frente al optativo drseyam ‘que vea yo...’ del verso siguiente. 

15 En origen, bhaga ‘parte, porción”; posteriormente, fortuna, suerte. 

14 El ‘reparto’ de bienes y botín personificado, hijo de Aditi. 

175 Quizá, las montañas. Cf. Geldner 1951 I: 25, vatapramiyah en RV 4.58.7 aplicado a 
las “corrientes” de mantequilla líquida que se presentan como ofrenda; sería entonces 
una metáfora más, referida a la velocidad de las aguas. 

176 Se representa a Varuna sosteniendo el universo en el vacío, o en las aguas 
insondables del océano primordial, sin fondo donde apoyar los pies. El universo se 
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SE crar sewer qub Tears Š | 
AT Wel WRPSTIS Seq RRA dul 


urúm ht raja várunas cakara 

súryaya pántham άπ.νείανά u | 

apáde pada prátidhatave 'kar 

utapavakta hrdayavidhas cit || 8 || 
ae qx Pate pi Ret OW AAA ell 

satám te rajan bhisájah sahásram 

urvi gabhirá sumatís te astu | 

badhasva düré nírrtim paracáih 

krtám cid énah prá mumugdhi asmát || 9 || 
smi q πτῃ ARTE απ τὸ παλ we ARA | 
FAA Tea sen ars THAT 1901 

ami yá fksā níhitasa uccá náktam 

dádrsre kúha cid diveyuh | 

ddabdhani várunasya vratani 

vicákasac candráma náktam eti || 10 || 
FRSA ud RRA TT + wp ow η: Og 

tát tva yami bráhmana vándamanas 

tád ἆ Saste ydjamano havirbhih | 

ahelamano varunehá bodhiy 

úruśamsa má na ayuh prá mosih || 11 || 
dfe ata magae Hat g< τ Wb τὸ | 
WATT sepia: A waa seal AARP 11991 

tad ín náktam tád diva máhyam ahus 

tád ayám kéto hrdá d ví caste | 

súnahsépo yam áh"vad grbhitáh 

só asmán rájà váruno mumoktu || 12 || 


concibe como un nyagrodha (Ficus indica), árbol con raíces aéreas, identificadas con los 
rayos del sol. 
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12. 


La leyenda de Sunahsepa 


Pues ancho hizo el rey Varuna 

el camino, para que el sol lo siga; 

pies le hizo al que no tenía pies, para reponérselos,'” 
y con su voz aparta lo que nuestro corazón golpea.” 
Cien médicos tienes, rey, mil; 

ancha y profunda sea tu benevolencia; 

mantén bien lejos a la Aniquilación; 

de todo pecado cometido, libéranos. 


Aquellas estrellas de la Osa que fijas arriba, 

se han visto de noche, ¿adónde han ido de día? 
No es posible defraudar las leyes de Varuna: 
deslumbrante,'? la luna recorre la noche. 


Esto te pido venerándote con mi sagrada fórmula, 
esto anhela el que sacrifica!?! con sus ofrendas: 

no te enojes aquí, Varuna; 

tus preceptos llegan lejos; no nos robes la vida. 


Me lo dicen de noche, me lo dicen de día, 

lo revela esta sefial del corazón; 

él, a quien Sunahsepa, prisionero, invocaba: 
ique el rey Varuna nos libere! 


177 Se puede referir al sol, o a la aurora; pero también al enfermo, como el pada d. 

15 Plausiblemente Rudra, que lanza las flechas de la enfermedad (cf. AV 6.90.1) 
podría aludir a una enfermedad de corazón (cf. AV 8.6.18). 

179 O ‘vigilante’, si se admite valor transitivo para el participio intensivo vicakasat. 

19? Bráhman. 

13! El yajamana en el contexto del relato es el rey Hari$candra. 
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AT REESE! ERES TE | 
E El 
Sánahsépo h'y áh"vad grbhitás trisú adityám drupadésu baddháh | 


lv z 


ávainam raja várunah sasrjyad vidvarn ádabdho ví mumoktu pagan || 13 || 
"T" q Tal GESU πηρα AE erat: | 
APAGO WT ERES ME gar nell 


áva te hélo varuna námobhir άνα yajfiébhir imahe havírbhih | 
ksáyann asmábhyam asura pracetá rajann énamsi sisrathah krtani || 14 || 


Sera qe Tas Tq Hur xm | 
WU πητηζέτῃ sq TARMA ARA RA d 
úd uttamám varuna pásam asmád ávadhamám ví madhyamám srathaya | 


Átha vayám aditya vraté távánagaso áditaye siyáma || 15 || 
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13. Pues Sunahéepa, prisionero, invocaba, 
atado a tres postes, al hijo de Aditi; 
ique el rey Varuna lo suelte, que el sabio, 
inasequible al engario, desate los lazos! 


14. Depón tu ira, Varuna, por nuestros actos de veneración, 
deponla por los sacrificios, te suplicamos, 
y por las ofrendas; de nosotros, poderoso asura, 
rey perspicaz, desata los pecados cometidos. 
15 Desátanos, Varuna, la ligadura de arriba; 
la de abajo, rey, la de en medio; 
entonces nosotros, hijo de Aditi, 
según tu ley quedaremos sin culpa para siempre. 
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RV 1.25 
Himno a Varuna 

ΠΕ ἃ fast πιπ π <q sem πππ | ae wif gl 
yác cid dhí te vigo yatha prá deva varuna vratám | 
minimási dyávi-dyavi || 1 || 

m Pump ead ears SC | AT RE AR al 
ma no vadháya hatnáve jihilandsya riradhah | 
má hrnandsya manyáve || 2 || 

fa Waters q πη ocio + uiia | folder wine dal 
vi mrlikaya te máno rathir ásvam nd sámditam | 
girbhír varuna simahi || 3 || 


ΤΙ fe A [qnem wd Tages | qup “πάει dll 
párà hí me vímanyavah pátanti vásyaistaye | 
váyo ná vasatir ápa || 4 || 

Pa AAT ATA FOU SUA | SPARE ΙΙ 
kadá ksatrasriyam náram ἆ várunam karamahe | 
milikayorucáksasam || 5 || 

aR GA + W qeq: Yass “πὶ lel 
tád it samandm ásate vénanta nd prá yuchatah | 
dhrtdvrataya dasáse || 6 || 


qar qr AAA ππππτ | ἃς "πα. TAA: [191 
védà yó vinám padám antáriksena pdtatam | 
véda nàváh samudríyah || 7 || 

ἃς AT yaad GET Wars: | qar T SISTA dci 
véda másó dhrtávrato d"vádasa prajavatah | 
védà yd upajayate || 8 || 

a ae ARA ged | qar Hum ell 

véda vátasya vartanim urór rsvdsya brhatáh | 
védà yé adhiydsate || 9 || 
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RV 1.25 
Himno a Varuna 


1. Sibien, dios Varuna, quebrantamos, como las tribus, 
tu ley cada día,'* 


2. nonosentregues a tu arma mortal, irritado, 
a tu furor, hostil. 


3. Por tu perdón, desliguemos tu mente,'*cual auriga al caballo 
uncido, Varuna, con cánticos. 


4. Pues los míos'** que calman tu ira lejos vuelan, deseando lo 
mejor, cual pájaro hasta el nido. 


5. (Cuándo nos ganaremos a Varuna, el héroe, majestad del 
poder? ;Cuándo induciremos a la misericordia al que ve de 
lejos? 

6. Esto lo han conseguido los dos por igual;* vigilantes, no 
apartan la vista del que, venerándolos, mantiene los votos. 


7. Conoce la huella de las aves que vuelan en el espacio inter- 
medio, conoce los barcos en el océano.!* 


8. Conoce al que mantiene los votos, los doce meses y su 
descendencia; conoce al que nace después." 


9. Conoce la carrera del viento, amplio, elevado, excelso; conoce 
a los que presiden.!% 


182 Es decir: violamos la ley del rey Varuna igual que los súbditos violan la ley de los 
reyes terrenales. 

183 La fórmula «desatar de la culpa» se invierte: son los fieles quienes desatan a 
Varuna de las ligaduras de su ira. Manas “mente”, con la misma raíz que manyu “furor” 
en el verso anterior. 

184 Amplificación de girbhth ‘con cantos”, en el último verso de la estrofa anterior. 

185 Mitra y Varuna, los Adtyas principales, que velan respectivamente por los 
pactos y la palabra dada. Lo conseguido es la soberanía, ksatra. 

186 El antariksa es el ‘espacio intermedio” entre el cielo (de los dioses) y la tierra (de 
los mortales). 

187 Es decir, conoce lo que no se puede ver. 

188 En la estrofa 6, se aplica, excepcionalmente, al fiel que hace sacrificios a Mitra y 
Varuna. La reciprocidad entre dios y hombre se establece mediante vrata ‘votos’, y 
ambos quedan ligados. 

189 Se refiere al mes intercalar que es necesario computar para hacer coincidir el 
año lunar al solar. 
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A Vale Yaad quum ππατετ | ASA BPE dol 
ní sasáda dhrtávrato várunah pastiyas'v à | 
samrajiyaya sukrátuh || 10 || 

wat Frurergar fufasdt ah wats | Paty πτ π sn 
áto vísvani ddbhuta cikitvám abhí pasyati | 
krtáni yá ca kárteva || 11 || 

wrap feet AURA QUA xq | π π WS A 331 
sá no visvaha sukrátur ádityáh supátha karat | 
prá na dyümsi tarisat || 12 || 

PE Road «eurer sm) um πε A Bee giai 
bíbhrad drapím hiranyáyam váruno vasta nirnfjam | 
pári spáso ní sedire || 13 || 

+ ἢ Rar Porat + wen SATA | + RARA avi 
ná ydm dipsanti dipsávo ná drúhvano jánanám | 
nd devám abhímatayah || 14 || 

3 A AVS GI AAT | START 191 
utd yó mánuses"v ἆ yásas cakré ásami ἆ | 
asmakam udáres"v ἆ || 15 || 

VG W ate deat wat + werd | gusewTuu IEI 
párà me yanti dhitáyo gavo nd gávyütir ánu | 
ichántir urucáksasam || 16 || 

qp è yri À πσπήση | Sea aes Haq [13191 
sám nú vocávahai púnar yáto me mádh"v ábhrtam | 
hóteva ksádase priyám || 17 || 

τῇ q rad το τιπῇὴ ae | τα σπα ἢ Bm 1961 
dársam nú visvddarsatam dársam rátham ádhi ksámi | 
etd jusata me gírah || 18 || 


190 Los dioses en general, o quizá los Marut, grupo de jóvenes dioses guerreros 
identificados con el viento impetuoso. 
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10. Varuna se asentó, manteniendo los votos, en sus moradas!” 
para gobernar, el sagaz; 


11. desde allí contempla, apercibido, todas las cosas secretas, 
las hechas y las que están por hacer. 


12. Que el hijo de Aditi, sagaz, nos haga siempre buenos los 
caminos, que lleve a buen término nuestras vidas.'? 


13. Llevando un manto dorado, se viste Varuna de fiesta; 
sus espías!” se han sentado en derredor. 


14, Aquela quien no se atreven a engañar los mentirosos, 
ni los felones’ de entre las gentes, ni los malpensados, 


15. y que entre los hombres obtuvo estima total, 
y entre nuestros vientres.!” 


16. Lejos se van mis versos inspirados, como vacas en pos del 
pasto, buscando al que ve de lejos. 


17. Conversemos los dos de nuevo, que ya me han traído para 
repartir, como un hotr, el amado hidromiel. 


18. ¡Que vea yo al que todos quieren ver, que vea su carro en 
tierra, que disfrute él de mis cánticos! 


191 Pastya (fem.): unos lo equiparan al neutro pastyà- ‘morada, casa’, y otros dan al 
femenino el significado de 'corriente de agua’ (Mayrhofer EWAia II: 111). La 
vinculación de Varuna con las aguas es evidente en muchos himnos rigvédicos, y la 
estudió con detalle Lüders (1951). 

192 Lit. ‘que lleve nuestra duración de la vida al otro lado.’ 

193 Los espías de Varuna que vigilan a los hombres. 

194 Druhvánt 'felón, mentiroso, perjuro’; traicionar la palabra dada (véd. druh, av. 
druj) es el mayor de los pecados, lo opuesto al rta. 

195 Asmákam udarésv à ‘entre nuestros vientres” es una amplificación de mánusesv d, 
que alude a la hidropesía, es decir: “obtuvo estima entre los hombres (que reciben su 
perdón), sobre todo entre nuestros vientres (no castigados por la hidropesía)'. Cf. RV 
7.15.1 tasya hodaram jajfie ‘(Varuna) preñó su vientre’, es decir, le produjo hidropesía. 

196 En 17-18 el poeta quiere establecer un pacto verbal con Varuna, en el transcurso 
de un sacrificio en el que el poeta-oficiante y el dios compartirán ritualmente bebida. 
Para tomar parte en el sacrificio, según la imaginería usual, el dios tiene que bajar a la 
tierra como un gran señor invitado a un banquete, dejando su carro de batalla junto al 
recinto sacrificial. La ‘miel’ o ‘hidromiel’ (madhu) puede referirse al soma. Pero al 
mismo tiempo puede entenderse es la inspiración poética con que el rsi implora la 
gracia de Varuna, esto es, los 'versos inspirados' y 'cánticos' de 16 y 18, confiriendo así 
unidad temática al trca. 
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Ἐππὴ πτη UD KAT τ Wer | AAT TH duel 
imám me varuna srudhi hávam adyá ca mrlaya | 
t"vam avasyúr ἆ cake || 19 || 
@ fer A Raa cmm ner | τ TAR niq WP act 
t'vám νίένασγα medhira divás ca gmás ca rájasi | 
sá yámani práti srudhi || 20 || 
SAA + fq URREA τα | ΠΠΠΠ res dai 
úd uttamám mumugdhi no ví ρᾶέαπι madhyamám crta | 


dvadhamani jiváse || 21 || 
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La leyenda de Sunahsepa 


19. Escucha, Varuna, esta invocación mía y muestra hoy tu 
piedad! ¡Te quiero, deseo tu ayuda! 


20. Tú, sabio, riges todas las cosas, el cielo y la tierra; 
ipresta atención a mi süplica! 


21. jSuelta de mí el lazo superior, desanuda el de en medio, 
y el de abajo, para vivir!” 


197 Se repite la alusión de RV 1.24.15 
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RV 1.26 
Himno a Agni 

aaa fe Ma rara | rn AT eat τα gil 
vdsisva hi miyedhiya vástrani ürjám pate | 
sémám no adhvarám yaja || 1 || 

Frat aa RR a aE | we fere ππ' 19] 
ni πο hótà váreniyah sádà yavistha mánmabhih | 
ágne divítmata vácah || 2 || 

sm fe πῇ gad Maca | τπετ το Wu dal 
a hi sma súnáve pitápír yájati apdye | 
sákha sákhye váreniyah || 3 || 

A aa seat AÀ AA | ττατῃ aaa πετ [ΧΙ 
ἆ no barhi risádaso váruno mitró aryamá | 
sidantu mánuso yatha || 4 || 

yet RRA πας RA A | ED 3 YA Bue qui 
pürviya hotar asyá no mándasva sakhiydsya ca | 
ima u sú $rudhi gírah || 5 || 

A TIA TAT κά κά ποπηξ | ἃ ππαὰ τα: ΙΙ 
yác cid dhí $ásvata tána devám-devam ydjamahe | 
t"vé íd dhüyate havíh || 6 || 

Par at saq fastest ται quw | Par saat up 161 
priyó no astu vispátir hóta mandró váreniyah | 
priyáh s"vagnáyo vayám || 7 || 

warf ard Warp <für À + | waa ema dci 
s"vagnáyo hi váriyam deváso dadhiré ca nah | 
s*vagndyo manamahe || 8 || 

ποπ +T SATA enar | pp A A: [6 
áthà na ubháyesám ámrta mártiyanám | 
mitháh santu prásastayah || 9 || 

ARO AMARE wae απ | wT oum τπτ πεῖ del 
vísvebhir agne agníbhir imám yajfiám idám vácah | 
cáno dhah sahaso yaho || 10 || 
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RV 1.26 

Himno a Agni 
¡Vístete, sacro convidado, con tus ropas,'” señor de los 
alimentos,” sacrifícanos esta ceremonia! 
Siéntate como nuestro hotr preferido,?% el más joven,” con 
inspirados pensares, Agni, con brillante discurso. 
Pues para el hijo sacrifica el padre, el amigo para el amigo, 
para el amigo el amigo preferido. 
Vengan a nuestro lecho sacrificial? los hospitalarios?” 
Varuna, Mitra, Aryaman, a sentarse como en el de Manu.?* 
¡Primer hotr, alégrate de esto y de nuestra camaradería, 
escucha bien estos cánticos! 
Si bien en perpetua fila dios tras dios veneramos, 
es a ti a quien se ofrece la ofrenda. 
Que el amado sea jefe de la tribu, alegre hotr, el preferido, y 
amados seamos nosotros, los del buen fuego. 
Que de buen fuego son los dioses, y lo que queremos nos 
conceden; pensemos pues que buen fuego tenemos. 
Que ambos tengamos, inmortal, y los mortales,” 
mutuas alabanzas. 
¡Agni, con todos los fuegos, complácete en este sacrificio, en 
este poema, hijo de la fuerza! 


198 Metáfora usual: las llamas del fuego, y a la vez, las plegarias de los sacerdotes. 
199 Lit. “señor de los vigores’; úrj designa el vigor que se obtiene del alimento; como 


es frecuente en el RV, el término abstracto o incontable aparece en plural. 


200 Cf. pág. 27. 
201 El fuego es joven, ya que «nace» cada vez que se enciende; el superlativo alude al 


fuego presente en el recinto sacrificial en el momento de recitar el himno. 


202 El barhis, un lecho de hierba fresca que los fieles les ofrecen. 
203 Risádasah, un término poco claro (Mayrhofer EWAia II: 451); sigo la traducción de 


Thieme (1938: 157-159) ‘que se preocupa por el huésped. 


204 El primer rey que ofreció sacrificios: que acudan a nuestro sacrificio como 


acudieron al de Manu. 


205 Se reproduce literalmente la expresión braquilógica del texto. 
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RV 1.27 
Himno a Agni 

* + T aad πεσῇ ΠΠ CERT | GST II 
ásvam nd tvà váravantam vandádhya agním námobhih | 
samrajantam adhvaránam || 1 || 

DD pL TST YAA gÀ: | gt eT SRN 191 
sá ghà nah sünüh sávasa prthúpragáma susévah | 
midhvarh asmákam babhüyat || 2 || 

a at querere A ποαπτῆ | πε AAA [31 
sá no dürdc ca ásác ca ní mártiyád aghayóh | 
pahi sddam id visvayuh || 3 || 

Say y MET ub Tea | s way wm di 
imám ü sti tvám asmakam saním gayatrám návyamsam | 
ágne devésu prá vocah || 4 || 

wT Pons πτῆτπ Y ARA qna quip TAT dull 
ἆ no bhaja paramés"v à vajesu madhyamésu | 
£(ksa vásvo ántamasya || 5 || 

o st | wat YT aT el 
vibhaktasi citrabhano sindhor ürmá upaká á | 
sadyó dasúse ksarasi || 6 || 

HG gap Weir TS SSE ! τ! πα TAA: [191 
yám agne prtsá mártiyam dvd vajesu yám jundh | 
sá yánta Sásvatir ísah || 7 || 

HE RE wq PAR AA | πτοὶ ART ATA: dcl 
nákir asya sahantya paryetá káyasya cit | 
vájo asti Sravay'yah || 8 || 


qa Mad aa | eq AT del 


sá vajam visvácarsanir árvadbhir astu táruta | 
víprebhir astu sánita || 9 || 


Sua RRR RARI ARA | RA *srq AAA [3ο 


járabodha tád vividdhi visé-vise yajfityaya | 
stómam rudraya dfsikam || 10 || 
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La leyenda de Sunahsepa 


RV 1.27 
Himno a Agni 
¡A saludarte, Agni, como a un caballo de larga cola% con 
reverencias, al rector total de las ceremonias! 


El hijo con su fuerza, de amplio avance, tan amable, 
que llegue a ser generoso con nosotros. 


De lejos y de cerca, del mortal que quiere nuestro mal, 
iguárdanos siempre, tú que das la vida entera! 

Esta ganancia nuestra, el cántico más nuevo, 

¡Tú, Agni, proclámalo entre los dioses! 

Danos parte en los premios mejores, en los medianos, 
concédenos el próximo bien. 

Eres quien reparte, el de luz brillante; en la corriente de un 
río, aquí cerca, manas al instante para el piadoso.^* 

El mortal al que ayudes en batallas, al que estimules con 
premios, él retendrá perpetuo refrigerio. 

Nadie, poderoso, le dará la vuelta, quien quiera que sea; 

hay para él un premio digno de fama. 

Que él, el de todas las fronteras,” sea vencedor con sus 
corceles, sea el ganador junto a los poetas inspirados. 


Tú que despiertas a una voz”, reparte esto: al que han de 
ofrecer sacrificios una y otra tribu, al Rudra, alabanza digna 
de ver. 


206 Juego polisémico: varavantam si se refiere al caballo significa ‘de larga cola’, si se 


refiere a tva a ti’ puede entenderse como ‘rico en bienes”. 


207 Aghayu ‘que desea enfermedad’ y visvayu “cuya vida es entera’ (esto es, que no 


muere joven y, cuando se aplica a los dioses, que otorga la mortal vivir su ‘vida 
entera”, ayu) presentan una paranomasia en su segmento final, agha-yú- es un adjetivo 
denominativo, visva-ayu- un bahuvrihi. 


208 Se identifican los reflejos del sol en el agua con el fuego. 
209 Visvá-carsani se interpreta usualmente como ‘el de todos los pueblos, el que 


domina todos los pueblos u hombres”. 


210 E] fuego que se aviva al amanecer. Rudra es la forma védica de Siva, pero aquí se 


refiere a Agni. 
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wp πεῖ ARS quaq Yeas | ΤΙΣ πτοπα eq gii 
sá no maham animánó dhümáketuh puruscandráh | 
dhiyé vajaya hinvatu || 11 || 

uw vat ga Rar wq Tg sms! 
sá revam iva vispátir dáivyah ketúh srnotu nah | 
uktháir agnír brhádbhanuh || 12 || 

HAT Tes HAT Maa TAT qual πε 3 MAPA: | 


aay tare eras WD SATS: STAT df War 1931 
námo mahádbhyo námo arbhakébhyo 
námo yúvabhyo πάπια asinébhyah | 
yájama deván yádi saknávama 
má jydyasah sámsam a vrksi devah || 13 || 
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13. 


La leyenda de Sunahsepa 


Que él, grande sin medida, cuya sefial es el humo, muy 
brillante, nos lleve a la inspiración y al premio. 


Que, como un rico sefior de las tribus, la divina sefial nos 
escuche, con cantos, Agni de la luz excelsa. 


Reverencia a los grandes, reverencia a los pequeños, 
reverencia a los jóvenes, reverencia a los provectos; 
sacrifiquemos a los dioses si podemos, 

que no me apropie yo del elogio al más poderoso, dioses. 
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RV 1.28 
Himno al soma 
πα Wa Tus Heat wale Gas | IG ERAS sempe: III 


yátra grava prthúbudhna ürdhvó bhávati sótave | 
ulükhalasutanám ávéd u indra jalgulah || 1 || 


πα ws SIT PA | IRTE SAS NRI 
yátra dvav iva jaghána *dhisavaniyà krtá | 
ulükhalasutanám ávéd u indra jalgulah || 2 || 

πα aaa τ RA | IATA emo: dal 
yátra nari apacyavám upacyavám ca síksate | 
ulükhalasutanám ávéd u indra jalgulah || 3 || 

πα Wr fraud Tara ES | TRUE weg dul 
yátra mántham vibadhnáte rasmin yámitavá iva | 

ulükhalasutanám ávéd u indra jalgul ah || 4 || 


IRR d πεπε quom quu | S€ qmd qz sus qut TET 


yác cid dhí tvám grhé-grha ulakhalaka yujyáse | 
ihá dyumáttamam vada jáyatam iva dundubhíh || 5 || 


τα τῇ 3 aed ππὶ F ππαηππη | 
WH EA dd pp MARES [5 


utá sma te vanaspate vato ví vati dgram ít | 
átho indraya pátave sunt sómam ulükhala || 6 || 


AS aaa qr qa jene | eth mare sora [191 
ayaji vajasatama ta hi uccá vijarbhrtáh | 
hari vandhamsi bdpsata || 7 || 

a at στα cred ARAN AGN: | Ἐ-στα HYNT, dci 
tá no adyá vanaspati rsvav rsvébhih sotrbhih | 
indraya mádhumat sutam || 8 || 


See weibir crm ar gat Rr aie DEI qf gel 


uc chistám camuvor bhara sómam pavítra à srja | 
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RV 1.28 
Himno al soma 


1. Donde la piedra de ancho fondo es puesta en pie para exprimir, 
de lo exprimido en el mortero,” itragas garganta abajo, Indra! 


2. Donde las dos muelas de exprimir están hechas como nalgas,” 
de lo exprimido en el mortero, jtragas garganta abajo, Indra! 


3. Donde la mujer adelante y atrás se ejercita 
de lo exprimido en el mortero, jtragas garganta abajo, Indra! 


4. Donde se agarra la mano del almirez como rienda para guiar, 
de lo exprimido en el mortero, jtragas garganta abajo, Indra! 


5. Pues cuando tú, casa por casa eres uncido, morterito, 
¡alza así tu voz tan tonante, como el timbal de los vencedores! 


6. Y siempre, señor del bosque;?? el viento sopla en tu copa; 
entonces, para que beba Indra, jexprime el soma, mortero! 


7. Ayudando y ganando los mejores premios, abren los dos?" la 
garganta hacia arriba, devorando los brotes de soma como los 
alazanes [de Indra]. 


8. Hoy para nosotros, señores del bosque,” exprimid en pie con los 
que en pie exprimen el dulce jugo para Indra. 


9. iToma lo que queda en la cuba, vierte el soma en el tamiz, 
ponlo sobre la piel de vaca! 


?! Un mortero de madera doméstico, no las dos piedras que se empleaban para 
exprimir soma. Sobre este himno, v. supra pp. 126-127. 

212 O bien, más genérico, jaghand ‘partes pudendas' (¿labios mayores?); se refiere a 
dos piezas laterales en forma de muslo con que se fabricaban los morteros. 

213 El mortero está hecho de madera. Se compara el mortero con un árbol. 

214 Las dos partes del mortero, o las dos piedras de exprimir el soma. 

215 Las dos partes del mortero. 
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RV 1.29 
Himno a Indra 
"pq +T es dug rene πη πείς qdum gii 


yác cid dhí satya somapa anásastá iva smási | 
à tú na indra Samsaya gós"v ásvesu Subhrísu sahásresu tuvimagha || 1 || 


' ' t . ' 
MASA SUITS SAT | 
' ` ' ' ' 
"HD qd S+ SHIT της AY wey Garay dal 
Síprin vajanám pate Sácivas táva damsána | 
ἆ tú na indra $amsaya gós"v ásvesu subhrísu sahásresu tuvimagha || 2 || 
' t ' 
ar ARN VATA | 
' w ' ' ' 
"HD qd S+ SHIT MEA AY Tess Garay dall 
ní ονᾶραγᾶ mithüdféa sastám dbudhyamane | 
á tú na indra samsaya gós"v ásvesu subhrísu sahásresu tuvimagha || 3 || 


Aw em wed ani gr TT | 
"HD q + S+ See Wey AY πεις Caray gl 
sasántu tyá dratayo bódhantu süra ratáyah | 

á tú na indra samsaya gós"v ásvesu subhrísu sahásresu tuvimagha || 4 || 


mq os ἥπα MAA gg ση Ge gui 


sdm indra gardabhám mrna nuvántam papáyamuya | 
à tú na indra Samsaya gós"v ásvesu Subhrísu sahdsresu tuvimagha || 5 || 


ic + Ë ' q i l f ' | 
mp q +T es Wu MA gh weg qum: dal 
pátati kundrnáciya dirám vto vánad ádhi | 
á tú na indra samsaya gós"v ásvesu subhrísu sahásresu tuvimagha || 6 || 
1 f 2 . SIR 3 ' T LI [ | 
mq +T es thee quq AY wey JA [5 
sárvam parikrosám jahi jambháya krkadasvam | 
ἆ tú na indra samsaya gós"v ásvesu subhrísu sahásresu tuvimagha || 7 || 
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RV 1.29 
Himno a Indra 


. Incluso cuando estamos como sin esperanza, verdadero bebedor 
de soma, jdanos esperanza, Indra, de vacas, de caballos lustrosos a 
miles, oh fuerte y generoso! 


. El de hermosos labios, poderoso sefior de los premios, con tu 
poder milagroso, jdanos esperanza, Indra, de vacas, de caballos 
lustrosos a miles, oh fuerte y generoso! 


. ¡Adormece a las de falso mirar, duerman las dos sin despertarse!?!° 
¡Danos esperanza, Indra, de vacas, de caballos lustrosos a miles, oh 
fuerte y generoso! 


. Duerman los que no dan regalos, despierten, héroe, tus regalos; 
¡danos esperanza, Indra, de vacas, de caballos lustrosos a miles, oh 
fuerte y generoso! 


. Aplasta al asno que rebuzna de aquella mala manera; ¡danos 
esperanza, Indra, de vacas, de caballos lustrosos a miles, oh fuerte 
y generoso! 


. Que vuele con la kundrnacP lejos el viento sobre el bosque, ¡danos 
esperanza, Indra, de vacas, de caballos lustrosos a miles, oh fuerte 
y generoso! 

. Mata a todo bocazas,” destruye a la krkadasu,”° ¡danos esperanza, 


Indra, de vacas, de caballos lustrosos a miles, oh fuerte y 
generoso! 


216 Dos aves de mal agüero, mensajeras de Yama, el sefior de los infiernos (Geldner 
1951: 31). 

217 Puede ser una referencia a un poeta rival (Geldner 1951: 31, Witzel y Goto 2007: 
523-524), o que un rebuzno a destiempo se considerase de mal agüero. 

7 Un animal ominoso, quizá una salamanquesa o un pájaro (Geldner 1951: 31, 
Witzel y Goto 2007: 524). 

219 Pari-krosd- lit. ‘el que grita alrededor”, seguramente interpretable como insulto. 

20 Hápax, un animal indeterminado. Quizá relacionado con krkalasá (YV+), 
'camaleón' (Mayrhofer 1992 I: 388). Si hay que ponerlo en relación con krkavaku ‘gallo’, 
sería 'gallina' (Witzel y Goto 2007: 524). 
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RV 1.30 
Himno a Indra, los Asvin y Usas 
"T q os PPF πιπ gren wq | Hee Pe RA Oda 
á va indram krívim yatha vajayántah satákratum | 
mdmhistham sifica índubhih || 1 || 
ad WD π. Qa ves Wr ay | σα Ἐπὶ + fae [91 
satám νᾶ yáh $úcinám sahdsram và sámasiram | 
éd u nimnám ná riyate || 2 || 
ui waq YAT στ Peet power em τ [31 
sám yán mddaya susmína end hi asya udáre | 
samudré nd vyáco dadhé || 3 || 
HI ἃ πατε word gg ifm | quum FET dul 
ayám u te sám atasi kapóta iva garbhadhím | 
vácas tác cin na ohase || 4 || 


wir Terese Pater ae uer ἃ | FEA dul 
stotrám radhanám pate gírvaho vira yásya te | 
víbhütir astu súnfta || 5 || 

Satta + Sat AS SRDBdD | TTT πεταξ ISI 
ürdhvás tisthá na ütáye ' *smín váje Satakrato | 
sám anyésu bravavahai || 6 || 

AMAN THT ASAT CAT | WUT S=HqŠ [1| 
yóge-yoge tavdstaram vaje-vaje havamahe | 
sákhaya indram ütáye || 7|| 

ππ ΤΙ arate AAA | SAA A WW dci 
ἆ gha gamad yádi srávat sahasrinibhir atibhih | 
vajebhir úpa no hávam || 8 || 

sri wait gq qmd Tempo q πήππατ τὰ wei 
ánu pratnásyáukaso huvé tuvipratím náram | 
yám te pürvam pita huvé || 9 || 
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RV 1.30 
Himno a Indra, los Asvin y Usas 


1. Al incitar?” hacia vosotros a Indra el de los cien poderes, como a 
un alazán?? por el premio, al muy generoso salpico con gotas.?? 


2. El soma de un ciento de pureza o mil mezclas con leche, 
hacia acá fluye cual [arroyo] a la hondonada. 


3. Cuando afluyen”* para embriagar al impetuoso,” con eso su 
vientre se expande como el océano. 


4. Y este soma es tuyo, te precipitas a él cual paloma a su nido; 
este discurso nuestro lo vas a proclamar. 


5. Él, a quien pertenece el elogio, señor de los bienes, héroe que los 
cantos transportan, jsea extensa tu largueza! 


6. Ponte en pie para ayudarnos en este certamen, tá el de los cien 
poderes, de otros ya conversaremos tü y yo. 


7. Aluncir y uncir corceles certamen tras certamen, invocamos los 
camaradas al más poderoso, a Indra en nuestra ayuda. 


8. Vendrá si lo escucha, con miles de ayudas, con premios, a 
nuestra llamada. 


9, Segün costumbre de la antigua casa, invoco al hombre que es 
fuerte rival, a quien antes tu padre invocó.?” 


221 Participio en nominativo plural: hay un cambio entre ‘nosotros’ y la voz singular 
del poeta (‘salpico’).: cuando incitamos [nosotros] (el grupo de sacerdotes al que 
pertenece el poeta) a Indra hacia vosotros, entonces yo ofrezco soma a Indra’, 

222 Krivi: Nombre propio, más tarde una de las tribus integradas en los Paficalas; 
para Jamison (2021 I: 30), en este pasaje, ‘caballo color sangre’ (cf. véd. krávis, στ. κρέας, 
lat. cruor). 

223 Es decir: ofrezco gotas de soma a Indra, como a un caballo se lo refresca 
salpicándolo con agua tras una carrera. 

224 | as corrientes de soma. 

225 Interpretamos como doble dativo mádaya susmína = Susmine, para Renou (1969: 9) 
mádaya susmína[h], ‘cuando afluyen impetuosas para embriagar’. 

226 Garbhadhi lit. “emplazamiento del útero, del embrión’. Es decir, ‘lugar donde 
están los huevos, las crías'; Geldner (1951: 32): ‘como palomo a su hembra’, lo que 
quizá es más adecuado, ya que se refiere a Indra. 

227 E| ultimo pada es muy problemático. Por el contexto huvé en el ultimo pada ha de 
ser 34 persona de una forma de pretérito, de lo contrario, hay que entender ‘al que 
antes [yo], tu padre, invoco' (Jamison 2021 I: 32 y Witzel-Goto 2007: 525); el pronombre 


151 


La palabra y el rito 


d diu ea MAR παρα | TS TH APT: Mol 
tám tvà vayám visvavara sasmahe puruhüta | 
sákhe vaso jaritfbhyah || 10 || 


were MAA dao: AAA | we aR 1991 
asmákam siprininam sómapah somapávnám | 
sákhe vajrin sákhinám || 11 || 

σετ ARA τὰ SAA qup | up SAME isa 
tátha tád astu somapah sákhe vajrin tátha krnu | 
yátha ta usmdsistdye || 12 || 

Vad: Genre Ss UY as | Ga ARA [331 
revátir nah sadhamáda índre santu tuvivajah | 
ksumánto yábhir mádema || 13 || 


"T Ἡ Ἕτα πα HPA YAA | WAT +q TAT divi 
ἆ gha tvavan tmdna*ptd stotíbhyo dhrsnav iyanáh | 
rnór áksam ná cakriyóh || 14 || 


AEREA *TH GUA | aa + AA diui 
á yád dúvah satakratav d kámam jaritrnám | 
rnór áksam nd Sácibhih || 15 || 
Ia e n πας εἰ q 4 T * STAR dai | 
a at ecard duse + πα aaa + AT sere [381 
sásvad índrah pópruthadbhir jigaya 
nanadadbhih sasvasadbhir dhánani | 
sd no hiranyarathám damsánavan 
sá nah sanitá sanáye sá no ‘dat || 16 || 
APARTAR aed waa | Wace oa 191 
asvinav ásvavatteisá yatam Sáviraya | 
gómad dasra híranyavat || 17 || 
"ars fe at τε Taras | wu APTS 1151 
samánáyojano hi vam rátho dasrav ámartiyah | 
samudré asvinéyate || 18 || 


te puede referirse al yajamana, el patrón del sacrificio: ‘al que antes [mi] padre invocó 
para ti’. 
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10. 


11. 


12. 


13. 


14. 


15. 


16. 


17. 


18. 


La leyenda de Sunahsepa 


A ti, que concedes todo deseo, nosotros te suplicamos, de 
muchos modos invocado, buen camarada para los cantores. 


jBebedor de soma entre nosotros, bebedores de soma de 
hermosos labios! ¡Camarada entre camaradas, tú que llevas la 
maza! 


Que sea asi, bebedor de soma, tu que llevas la maza, hazlo asi, 
tal como deseamos que quieras. 


¡Ricos regalos tenga Indra para nosotros”? en el banquete, con 
fuertes premios, con los que nos regocijemos, dueños de ganado. 


Uno como tú, que te dejas ganar para los que te elogian, audaz, 
implorado, te ajustas como el eje entre las ruedas.”*° 


Cuando te ajustas a la ofrenda, tú el de los cien poderes, y al 
deseo de los cantores, te ajustas como eje entre las ruedas. 


Indra ha conquistado riquezas con sus corceles 

que todo el rato piafan, relinchan y resoplan; 

él, con sus maravillosos poderes, nos ha dado un carro de oro, 
él es nuestro ganador para ganar, él nos lo ha dado. 


Á$vin, conducid aquí con el fuerte refresco rico en caballos, 
por vuestra ruta?” rica en vacas, rica en oro, milagreros. 


Pues vuestro carro de idéntica ruta, inmortal, Asvin milagreros, 
marcha sobre el mar. 


28 Los fieles de Indra se identifican con él, aplicándose los epítetos propios de 
Indra: siprin “de hermosos labios’ y sómapah somapavnam; este y sákhe (...) sákhinám lit. 
‘bebedor de bebedores”, ‘amigo de amigos’, son superlativos del tipo «rey de reyes». 

222 Verso de sintaxis ambigua: índre loc. “en (casa / compañía de) Indra”; sadhamáde 
o sadhamádah tiene diversas interpretaciones (Jamison 2021 I: 33). 

230 Eres adecuado a las ofrendas igual que encaja el eje entre las ruedas. 

231 Renou (1969: 10): lui (qui est) gagnant afin que nous gagnions (nous-memes), Jamison 
y Brereton (2014: 130): he the winner for us to win (it). 

232 Suplimos “vuestra ruta’. Según RV 1.92.16, ásvina vartír asmád à gómad dasrá 
híranyavat 'Á$vin, [seguid vuestra] ruta hasta nosotros, rica en vacas, rica en oro’, cf. 
Jamison y Brereton (2014: 130), Witzel - Goto (2007: 526). Otra opción es entender que 
los adjetivos están sustantivados: '[trayendo] riqueza en vacas, riqueza en oro'. 
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τρια TFT cg wre aay: p πῖς nem 191 
nt aghniyásya mürdháni cakrám ráthasya yemathuh | 
pári dyám anyád iyate || 19 | 

wet TE puli ys wat wast | + ATA Were acl 
kás ta usah kadhapriye bhujé márto amartiye | 
kám naksase vibhavari || 20 || 

qq R ἃ ππππετππαῖ Wend | À + RIT eT 1931 
vayám hi te ámanmahiy a ‘ntad d parakat | 
ásve ná citre arusi || 21 || 

d atte aie ARA | πε +f ΓΙ UR goal 
t:vám tiyébhir d gahi vajebhir duhitar divah | 
asmé rayim nt dharaya || 22 || 
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19. Detuvisteis ambos una rueda de vuestro carro en la cabeza del 
inviolable,» la otra ruta [va] en torno al cielo 


20. (Quién, Aurora amiga de quién, qué mortal, oh inmortal, está 
para disfrutarte? ¿A quién te acercas, radiante? 


21. Pues nosotros hemos pensado en ti de cerca y lejos, 
colorida y rojiza como una yegua. 


22. Ven tú con estos premios, hija del cielo,?* 
sustenta riqueza para nosotros. 


233 El Ttoro] inviolable’ (aghnya) es la víctima sacrificial que no ha de ser dañada. 
Probablemente, se refiere a la estrella de una constelación (Witzel-Goto 2007: 126). 

234 Epíteto de la aurora heredado del p.i.e., cf. lit. diévo dukryté ‘hija del cielo’, 
epíteto de Saulé ‘sol’, que es femenino en lituano, y gr. Διὸς θυγάτηρ/θυγάτηρ Διός 
‘hija de Zeus’ (que es correlato etimológico de véd. dyaus ‘cielo’), dicho de Afrodita, 
Atenea, las Musas o Helena. 
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IV 
DADHYANC Y LA CABEZA DEL SACRIFICIO 


Los siguientes textos nos narran el tema de la «cabeza del sacrifi- 
cio» y la cabeza de caballo de Dadhyañc. La expresión «cabeza del 
sacrificio» o «cabeza de Makha» aparece repetidas veces en la litera- 
tura brahmánica, y se refiere al secreto ultimo que justifica la eficacia 
de un determinado ritual. En origen, se refería a la cabeza cortada de 
la víctima sacrificial, pero la pureza ritual se impuso: el derrama- 
miento de sangre se convirtió en tabu, y preservar la integridad del 
cuerpo de la víctima pasó a primer plano. Por ello, en el ritual que 
describen los Brahmanas y los $rauta-Sütras (manuales de la liturgia 
solemne), se sustituyó la decapitación por la sofocación de la víctima, 
manteniéndola siempre fuera del recinto sacrificial. Como es sabido, 
más tarde, por influencia del budismo y del jainismo, el sacrificio de 
animales quedó vetado, el consumo de carne se consideró impuro, y 
se sustituyeron las víctimas animales por ofrendas de cereal. Otro 
candidato a «cabeza del sacrificio» son las misteriosas cabezas 
cortadas de cuatro animales y hombre que, en origen, se enterraban 
bajo el altar antes de construirlo; los textos especifican que la cabeza 
humana debía ser la de un ναἰόγα”” muerto en batalla y lo mismo se 
prescribe para la cabeza de caballo, cosa que, como veremos, resulta 
muy relevante para la historia de Dadhyañc. (Heesterman 1967 y 1993: 
71-75). 

En los textos que siguen, la «cabeza del sacrificio» se refiere, por un 
lado, al significado ültimo del rito del pravargya, y por otro, a la 
inclusión de ofrendas de soma a los A$vin en cierto punto de la 


235 Miembro de la tercera casta de los arya, la de los campesinos. 
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liturgia. El pravargya es un ritual vinculado desde época yajurvédica a 
los sacrificios de soma, pero presente ya en el RV. El objeto central es 
una vasija de barro llena de leche, que se ponía a hervir en el fuego 
hasta que se derramaba; en ese momento, la vasija se identificaba con 
el sol, con toda su energía debida al calor, y también con la luz 
interior del poeta inspirado. La vasija recibía el nombre de gharma, 
‘ardor’, y también mahavira ‘gran héroe, gran hombre’. En la época del 
Yajur-Veda, el pravargya se combinaba con el sacrificio de soma rig- 
védico: se llevaba a cabo justo antes, o al principio de un sacrificio de 
soma. El mito de la cabeza de Makha y su restitución es el secreto del 
sacrificio, el poder del soma. El mahavira se denominaba «cabeza de 
Makha», y era el objeto más sagrado en este rito. El vaso se hacía de 
arcilla, a la cual se le afiadian otros ingredientes, entre ellos la planta 
pütika, planta que en los sacrificios brahmánicos que se llevan a cabo 
hoy en día desempeña hoy el papel de soma. Según el texto [9], el 
mahavira es símbolo del sol, y la leche es el divino fluido de luz y vida 
que emana del sol. Como el sol es la cabeza del mundo, se identifica al 
mahavira con la cabeza del gigante primigenio, encarnado en esta 
ocasión en Visnu, el que con sus tres pasos separa cielo, tierra y 
espacio intermedio; al igual que sucede en el Purusasükta (himno al 
Purusa, RV 10.90), su cuerpo se convierte en víctima sacrificial. 


El sumo secreto de la cabeza del sacrificio lo preserva al sacerdote 
Dadhyafic, hijo de Atharvan, vinculado en la TS del Yajur-Veda al 
encendido del fuego sacrificial. Pero entonces entran en escena los 
A$vin, jóvenes dioses gemelos que andan mezclados con los mortales, 
llevando a cabo curaciones milagrosas.” Esto les sitúa en una 
posición jerárquica inferior a la de otros dioses, así que desean 
acceder al secreto del soma. Por ello, inducen a Dadhyañc a que 


236 En el RV hay alusiones tardías a la decapitación de Makha, oscura figura que 
en este texto se identifica con Visnu: RV 10.171.2 t"vám makhásya dódhatah śíró ανα 
tvacó bharah | ágachah somíno grhdm ‘tu [Indra], arrancaste la cabeza del terco Makha 
de su piel, y viniste a la casa del soma'. Makha es un epíteto que se aplica a diversos 
dioses y hombres, quizá relacionado etimológicamente con gr. μάχομαι luchar” 
(Mayrhofer EWAia II: 288); solo más tarde, según identificaciones similares a las que 
se expresan más adelante en este relato, makha pasa a ser una designación del 
sacrificio divinizado. 

27 Los A$vin son dos dioses fascinantes, que han despertando gran interés. Zeller 
(1990) analiza su papel en el ritual védico y Walker (2015) estudia su relación con los 
Dióscuros griegos. Por lo que se refiere a su papel en los textos que presentamos 
aquí, Walker (2015: 55-74). 
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revelarles lo que sabe, mediante una extraña operación en la que los 
A$vin cambian la cabeza de Dadhyañc por la de un caballo, cosa que ya 
se menciona en el Rg-Veda.”** Así, les transmite la ‘dulce’ (madhu) 
doctrina del soma, el secreto de la inmortalidad, guardado celosa- 
mente por Indra. En castigo, Indra le corta a Dadhyaric la cabeza falsa, 
y los A$vin, como médicos que son, restituyen a Dadhyafic su cabeza 
original. 

Desde un punto de vista histórico, se está reflejando la sustitución 
de la primitiva ofrenda de leche hervida, que era la adecuada para los 
A$vin, por una de soma, y el ascenso jerárquico de los A$vin, que 
acceden a la liturgia solemne como los demás dioses. Indra es el 
guardián del secreto, y reserva celosamente para sí el soma como 
bebida de la inmortalidad, después de haberlo robado de su padre 
Tvastr (cf. RV 3.48). La identificación de una vasija y una cabeza 
cortada con el sol y su vinculación al poder profético y a la 
transformación del individuo tiene, desde luego, raíces indoeuropeas, 
que remiten, en la mitología escandinava, a la cabeza cortada del 
gigante Mimir, de la que Odinn obtiene la sabiduría, y en la céltica, al 
caldero mágico que sirve para resucitar a los guerreros muertos en 
combate y a la cabeza cortada del gigante Bran en la segunda rama de 
los Mabinogi galeses, Branwen ap Llyr. En este contexto, parece 
relevante el hallazgo arqueológico de restos de sacrificios humanos 
con cabeza de caballo: en los afios 80 unas excavaciones arqueológicas 
en Potapovka, en el curso central del Volga, sacaron a la luz un 
enterramiento kurgánico, datable en torno al 2200 a.C. El pozo central 
de la tumba contenía restos de un hombre enterrado junto a varias 
cabezas de caballo y una de oveja, además de armas y vasijas. Después 
de rellenar la tumba principal, se había decapitado a un varón y su 
cabeza se sustituyó por la de un caballo; el conjunto se depositó sobre 
la superficie de la tumba. 


238 Entre otras menciones, RV 1.116,12: dadhyán ha yán mádh"v atharvanó vam 
ásvasya Sirsná prá yád im uvaca ‘que Dadhyañc hijo de Atharvan de lo dulce os habló 
con cabeza de caballo’. 

239 Sobre estas conexiones, Houben (2006). 
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[9] 


La cabeza de Visnu y Dadhyafic 
(Satapatha-Brahmana 14.1.1.1-26) 


La versión del Satapatha-Brahmana se centra en explicar el origen 
de pravargya. El texto se narra en forma de mito etiológico: los dioses 
en el origen de los tiempos, llevan a cabo ese rito en el Kuruksetra, el 
'campo de los Kuru', el corazón geográfico y espiritual del mudo 
védico, de donde surge la ortodoxia brahmánica (1-2); la función del 
rito es obtener para todos los dioses una serie de ventajas materiales: 
prestigio, honor y comida (3-4). El primero que pudo llevar a cabo el 
ritual fue Visnu, lo que le dio ventaja sobre los demás dioses, ya que 
Visnu pasó a identificarse con el sol mismo (5-7). Los dioses envidian 
su prestigio y las hormigas se ofrecen a ayudarles de un modo 
singular (8-9): Visnu está apoyado en su arco tenso, y las hormigas se 
comen la cuerda de modo que el arco, al destensarse de golpe, corta la 
cabeza de Visnu y la lanza lejos. A cambio, los dioses les dan a las 
termitas el poder de encontrar agua en el desierto, lo que de nuevo es 
un mito etiológico: el interior de los termiteros se condensa el agua, y 
la peculiar estructura de estos habitáculos la mantiene fresca, algo 
que los habitantes de las áridas regiones del Rajastán tienen bien 
presente. Desde el punto de vista simbólico, esta capacidad de las 
termitas de disponer de agua en todo momento las vincula a los 
dioses, que producen lluvia, y a la identificación de las aguas subterrá- 
neas con las aguas celestes (8-9, 15). 


A continuación, (10-11) el texto se embarca en una serie de etimo- 
logías simbólicas que explican los nombres de los elementos sagrados 
del ritual que se pretende explicar: la vasija que se emplea para 


160 


Dadhyañc y la cabeza del sacrificio 


calentar la leche, gharma, y la propia denominación pravargya, que se 
hace derivar del hecho de que el cuerpo quedase dirigido hacia la 
salida del sol (právrjyata), en rigor, hacia donde se orienta el sacerdote 
ante el fuego sacrificial. Indra, llamado maghavan ‘generoso’, se 
aduefia del prestigio que queda en el cuerpo (12-13), y el cuerpo 
mismo se reparte como ofrenda sacrificial en diversas porciones (16- 
17), para acompañar los diversos prensados de la planta de soma. Pero 
al carecer de la cabeza, los dioses no podían llevar a término un 
sacrificio solemne. 


Solo el sabio sacerdote Dadhyafic conocía el secreto (18). Indra le 
amenaza con decapitarle si se lo cuenta a alguien (19). Así, en la 
segunda parte del texto, los A$vin, que desean acceder al secreto del 
soma, inducen a Dadhyafic a que les revele lo que sabe, tras una 
extraña operación en la que los A$vin cambian la cabeza de Dadhyañc 
por la de un caballo (20-21). Así, les transmite la 'dulce' (madhu) 
doctrina del soma, el secreto de la inmortalidad, guardado celosa- 
mente por Indra (22-23). En castigo, Indra le corta a Dadhyañc la 
cabeza falsa, y los A$vin, como médicos que son, restituyen a 
Dadhyafic su cabeza original (24-25). 


Texto sánscrito segán la edición del proyecto TITUS de la 
Universidad de Frankfurt, cotejada con la original de Albretcht 
Weber (1855). 


240 https://titus.uni-frankfurt.de/texte/etcs/ind/aind/ved/yvw/sbm/sbm.htm 
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Satapatha-Brahmana 14.1.1.1-26 


35 | med wd Τῆς | AAS AAT cnp fees «WT e 
WII dl TW Peat ἕππσπππ | Tale: Peat Aa- 
a casa “τπτ F q Pda Maat qaq Had Ed ld- 
"Hd ae Cat eq SEU [3! T CHRHG | MT WEA wS ATT- 
ale: STATA Ta YAH AAA BWA WHA GT: BATA: BATT 
lal q επ | Ἡ + WAT We Hea πα πεϊαργἁπαησή vat 
STS +: ἈΕῚ SHA + AIT Gels TAA vil diac aA: τπτ 
IE amm AA ERES FS sit Dun EE 
ast πι ττ q: WD qu SUT AR ἘΠῚ RRA IE Gag 
AH Tq uq WS Tels AAA lel Ἡ AAA AA 
| wo aval eo sey wem 4 ca Tay τππὶ 
UIT lel dT € TA HE | STT ἃ GAT Παπάγο 


Om | deva ha vái sattrám níseduh | agnír indrah sómo makhó visnur vísve 
deva anydtraivasvibhyam || 1 || tésam kuruksetrám devayájanam asa | 
tásmad ahuh kuruksetrám devánam devaydjanam iti tásmad yátra kvá ca 
kuruksetrásya nigáchati tád evá manyata idám devaydjanam iti taddhí 


syaméti tátho evémé sattrám ásate srfyam gachema yásah syamannadah 
syaméti || 3 || té hocuh yó nah srdmena tdpasa sraddhdya yajnénahutibhir 
yajfiásyodícam pürvo ’vagdchat sá nah sréstho 'sat tád u nah sárvesam 
sahéti tathéti || 4 || tád vísnuh prathamáh prapa | sá devánam srestho 
'bhavat tásmad ahur visnur devanam sréstha iti || 5 || sá yáh sá visnur 
yajfiáh sá | sá yáh sá yajño 'sau sd adityás tád dhedam yáso visnur nd sasaka 
sdmyantu tád idám ápy etárhi παὶνά sárvaivá yásah saknoti sámyantum || 6 
|| sd tisrdhanvám adáyápacakráma | sá dhanurártnyd stra upastábhya 
tasthau tám deva ánabhidhrsnuvantah samantám parinyàvisanta || 7 || tá ha 
vamryà ücuh | ima νάϊ ναπιτγὸ yád upadika 
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Satapatha-Brahmana 14.1.1.1-26 


[1] ¡Om! Los dioses celebraron una sesión ritual:” Agni, Indra, 
Soma, Makha, Visnu, todos los dioses? excepto los A$vin. [2] Su lugar 
de sacrificio fue el Kuruksetra. Por eso se dice que el Kuruksetra es el 
lugar de sacrificio de los dioses, y por eso, cualquier lugar del Kuru- 
ksetra donde uno se establece, se piensa que ese es lugar de sacrificio, 
pues ese fue el lugar de sacrificio de los dioses. [3] Ellos tomaron sitio 
[en el recinto sacrificial] diciendo: 


— Vayamos a la gloria, ganemos prestigio,” seamos comedores de 
comida.?* 


Y aun ahora se celebra una sesión ritual diciendo: «Vayamos a la 
gloria, ganemos prestigio, seamos comedores de comida». 


[4] Dijeron: 
— Aquel de nosotros que con esfuerzo, ascesis, fe, sacrificio y liba- 


ciones llegue primero al término del sacrificio, ese será el mejor de 
nosotros, pero eso?* será de todos nosotros juntos. 


[5] Lo alcanzó primero Visnu; él se convirtió en el mejor de los 
dioses, por eso dicen que Visnu es el mejor de los dioses. [6] Es Visnu 
quien se identificó con ese sacrificio, y quien es el sacrificio, es el sol 
allá en el cielo.” Pero el prestigio, Visnu no lo pudo conservar, y así 
actualmente nadie puede conservar del todo el prestigio. 


[7] [Visnu] tomó su arco y tres flechas, y se apartó de allí; se quedó 
en pie, y apoyó la cabeza en el extremo del arco. Los dioses, sin 
atreverse a un encuentro, se sentaron alrededor. [8] Entonces las 
hormigas, esas hormigas que se llaman upadika, dijeron: 


21 Sattra: larga sesión ritual, donde solo participan brahmanes y que incluye la 
ofrenda de soma, cf. nota 50. 

2? Los Visve Devah son no solo ‘todos los dioses’, sino un grupo específico de 
divinidades veneradas en conjunto bajo esa advocación. 

243 Yasas: respeto, estima, buena fama, usualmente traducido por glory. 

244 Es decir: 'consumamos la ofrenda sacrificial’. 

245 El beneficio que se obtenga del sacrificio: los deseos expresados en el párrafo 
anterior. 

246 Es decir, Visnu se identifica con el sacrificio y este con el sol que brilla en el 
cielo. El empleo de demostrativos a la hora de referirse al entorno remite al origen 
oral de los comentarios brahmánicos, lecciones impartidas al aire libre. 
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Y SUD STAMPA MERA VASA waa sora 
ΤΗ τάπητα Greg | Aad iol TANTS | STATS 
wear feat sped [qupd faut: re area en deg 
πτπα | dq aaa Maid Sa Agoda qa eEGDUqWu- 
Sa SY Gorges THT: | 1ο] 1 eal CCE: AT 


aN SANA AAA AT WaT Qed UNI: Gaya 
Gare 199 x cal PART | wur Πα qceerrr4r σα Ure WW 
aa E Wald Y σα ἃς |32l W 3 Ud HE τ fay | dd gat 
Hearse Q d AAAs Wisd Wrap fe car: 
1931 


yo 'sya jyam apy adyat kim asmái práyachetéty annádyam asmái práyache- 
mápi dhánvann apó 'dhigachet táthasmái sárvam annádyam práyacheméti | 
tathéti || 8 || tásyopaparasftya | jyam dpijaksus tásyam chinnayam dhanur- 
ārtnyaù visphurántyau visnoh strah prácichidatuh || 9 || tád ghynn iti papata 
| tát patitvasavadityo 'bhavad athétarah praneva právrjyata tád yád ghínn 
ity ápatat tásmad gharmó 'tha yát právrjyata tásmat pravárgyah || 10 || té 
devá abruvan | mahán bata no viro ‘paditi tásman mahavirds tásya yó ráso 
vyáksarat tám pantbhih sámmamrjus tásmat sammrat || 11 || tám deva 
abhyamyjyanta | yátha vittim vetsyámana evám tám índrah prathamáh 
prápa tám anvangam anunyapadyata tám páryagrhnat tám parigfhyedám 
yáso 'bhavad yád idám {πάτο yáso yáso ha bhavati yá evám véda || 12 || sáu 
evá makháh sá visnuh | táta {πάτο makháván abhavan makhdvan ha νάϊ tám 
maghávan tty ácaksate paró 'ksam paró ’ksakama hi devah || 13 || 
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— A quien se coma la cuerda de su arco, ¿qué le daréis? 


— Alimento le daremos, incluso en el desierto encontrará agua,” es 
más, le daremos una alimentación completa. 


— Así sea. 


[9] Se arrastraron hasta él y se comieron la cuerda; al quedar 
cortada, los extremos del arco, soltándose de golpe, cortaron la cabeza 
de Visnu. [10] Esta salió volando, haciendo ghrn. Al volar, se convirtió 
en el sol, mientras el resto? quedó orientado hacia el este.2° El que 
volara haciendo ghrn explica el término gharma, y el que 'quedase 
orientado’ (právriyata), explica el término pravargya.? 


[11] Los dioses dijeron: 
— ¡Nuestro gran héroe, ay, ha caído! 


Por eso la vasija del pravargya también se llama ‘gran héroe' (maha- 
vira). El fluido que manaba?* lo enjugaron con las palmas, de ahí sam- 
mraj- “soberano 252 


[12] Los dioses afluyeron hacia él, como si fuesen a encontrar un 
tesoro. Indra lo alcanzó primero; se tumbó sobre cada uno de sus 
miembros, se lo puso; revestido con él, se convirtió en prestigio, ese 
prestigio que es Indra; y se convierte en prestigio quien esto sabe. [13] 
Pero es Makha quien es Visnu; así que Indra se convirtió en makhavan, 
‘el que es Makha’; pues en verdad es el makhavan, llamado esotérica- 
mente maghavan,? pues amantes de lo oculto son los dioses. 


247 Cf. TS 5.1.4 tasmád upadika yátra kvà ca khánanti tád apò 'bhí trindanti ‘por eso las 
upadika perforan agua allá donde excavan’ (Weber 1873: 139). Según TS 5.10.6, el que 
desee lluvia ha de colocar la ofrenda de leche del pravargya sobre hierba poblada por 
estas hormigas. Hay que saber que en el interior de los termiteros se condensa el 
agua, y su peculiar estructura la mantiene fresca, algo que los habitantes de las 
áridas regiones del Rajastán tienen bien presente. Desde el punto de vista simbólico, 
esta capacidad de las termitas de disponer de agua en todo momento las vincula a 
los dioses, que producen lluvia, y a la identificación de las aguas subterráneas con 
las aguas celestes. 

248 El cuerpo. 

249 Hacia la salida del sol, hacia donde mira el sacerdote ante el fuego sacrificial. 

250 Ftimologías etiológicas, v. pp. 33 y 159-160. Ghyn: léase, más o menos, jgringl. 

251 Del cuerpo caído, es decir, la sangre de Visnu. 

252 Otra falsa etimología, que requiere un truco ortográfico: el texto escribe sam- 
mráj en lugar de sam-raj- para equipararlo a la forma verbal sémmamyjur ‘enjugaron’. 

253 Maghávan 'generoso' es el epíteto típico de Indra; su explicación esotérica 
como makhdvan es de nuevo un juego de palabras para relacionarlo con Makha. 
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mA CAPA Sa Was | RUIN RES SERIE 
aed Prada I3Z1 AVA feel wap THT Spo | Ta Wada 
eo HR  WIPSHISGIRqdHRTWS- 194 ΠΠ: ττηπτση-οἳ 
ma Gat fae RARA 1961 Wea waaay AATA- 
[10] ZAR WT WIT: | πα: SPPH πα fect van AMARE 
re: wWedrad iW Heal Gal Waid [15] cas aT AIT: | σαν 
pad πα Aa wen πα σασί Bre waded way Peal “πὶ 
Had [15! XT SP AMT | Ud Vea Aqgqaed τα d 
MPAA se qç AAAS | ασε € D SNNT την 
PA ws qa aaa TS aaa we Peal Gat yale 
laol dr Saree | ST wm Ἱερη[ατητηγπῄασὴσν WHA Ud Ua 
AR A aaa GIT Peat Ga ads waa τ sara 

331 DT SL Vad Vege AGRA τ! ἡ snum 
wars ATA ae T + TT + fer TAU sid 11221 


tabhyo vamribhyo ’nnadyam prayachan | apo νάϊ sárvam ánnam tábhir 
hidám abhiknüyam ivádánti yád idám kim v adánti 
yajfiám tredha vyabhajanta | vásavah pratahsavandm rudrá madhyandinarh 
sávanam adityás trtiyasavandm || 15 || agnth prátahsavanám indro 
mádhyandinarh sdvanam visve devas trtiyasavandm || 16 || gayatri 
pratahsavanám tristám mádhyandinari sávanam jágati trtiyasavanám 
ténapasirsna yajfiéna devá árcantah sramyantas ceruh || 17 || dadhydn ha va 
atharvanáh | etám sukrám etám yajfidm vidám cakara yátha-yathaitád yaj- 
ñásya śírah pratidhiyáte yáthaisá krtsnó yajfió bhavati || 18 || dadhyán ha vá 
atharvánah | etáñ Sukrám etám yajfiám vidám cakara yátha-yathaitád 
yajfidsya Sirah pratidhiyáte yáthaisá krtsnó γα]ῆό bhavati || 18 || sa 
héndrenoktá asa | etám céd anyásma anubriyás táta evá te Síras chindyam 
iti || 19 || tád u hasvínor ánusrutam asa | dadhyánn u ha vá atharvand etám 
Sukrám etám yajfiám veda yathayathaitád yajñásya Sirah pratidhiyáte yá- 
thaisá krtsnó yajfió bhávati 
vaksyámanav tty etám Sukrám etám yajfiám yáthayathaitád yajñásya Sirah 
pratidhiyáte yáthaisá krtsnó yajfió bhávatiti na va 
uktó 'smy etám céd anyásma anubriyás táta evá te śíraś chindyam tti tásmad 
vái bibhemi yád vái me sa Síro nd chindyán ná vam úpanesya fti 
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[14] A las hormigas, les ofrecieron la alimentación. El agua en 
verdad es todo su alimento, pues todo lo que comen, lo comen como 
humedeciéndolo con ella.?* 


[15] Entonces, a este Visnu, el sacrificio, se lo repartieron en tres 
porciones: los Vasu recibieron el prensado matinal, los Rudra el 
prensado de mediodía, y los Aditya el tercer prensado. [16] Agni 
recibió el prensado matinal, Indra el prensado de mediodía, y todos 
los dioses el tercer prensado. [17] La estrofa gayatri recibió el 
prensado matinal, la tristubh el prensado de mediodía, y la jagati el 
tercer prensado; y con este sacrificio carente de cabeza, los dioses 
iban cantando y agotándose.^5 

[18] Y fue Dadhyafic, hijo de Atharvan, quien supo que este 
sacrificio era esta claridad?”: justo cómo se repone esto, la cabeza del 
sacrificio, cómo se completa este sacrificio. [19] Indra le dijo: 


— Como se lo cuentes a otro, te cortaré la cabeza. 

[20] Pero los Asvin se enteraron de que Dadhyafic, hijo de 
Atharvan era quien sabía que este sacrificio era esta claridad: justo 
cómo se repone esto, la cabeza del sacrificio, cómo se completa este 
sacrificio. [21] Fueron hasta él y le dijeron: 


— Queremos ser tus discípulos. 
— (Qué estudiaréis? 


— Conocer con claridad ese sacrificio tal cual: de qué modo se repone 
la cabeza del sacrificio, cómo ese sacrificio se vuelve completo. 


[22] El dijo: 


— Indra me dijo que me cortaria la cabeza si se lo explicaba a otro; por 
eso tengo miedo, no sea que me corte la cabeza. No os tomaré como 
alumnos. 


254 Puede referirse a la saliva. 

255 Pues no podían llevarlo a término, al carecer de cabeza. 

256 Sukrám ‘claro, puro, claridad” puede referirse a la llamarada que se produce al 
derramar ghee en el fuego durante el pravargya, que tiene un simbolismo purifi- 
catorio. Eggeling (1900: 444) tradujo sukrám por ‘esencia’, remitiéndolo a la leche de 
la ofrenda, Pirart (1998: 442), atin reconociendo que en la TS sukra ‘claro, blanco’ 
puede implicar también una alusión a la leche del pravargya, propone otra 
alternativa, ‘rasgo de ingenio”, Las subordinadas introducidas por yátha(-yatha) 
pueden entenderse como explicación de Sukrám. 
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dr UE | Wat a “πτητατας Slt cu A ΓΩ sid πα WT 
SAS SW Q MPAA supe IN ARA στι π[ς- 
UA Aaa Y πα Aaa A IER E TS EI 
dw HC Wea τα πιστα sla | q9 Waal a ears | dT 
Tora Swe PPE A Alea Teresa MN- 
A ἘΏσπη ατα T separa des Peary Ie 
BX Aes Pars MARE x quTeqeRATTGGD | cag πη 
ATU THT MMT EEES EEG all 
ΤΠ τάση WAG | Uae fe Teal TH S+ BnDuseen Ur dq 
WITH Garey a STAT sy a στη a Ba dq τάση ET 
12811 


táu hocatuh | avám tvà tásmat trasyavaha iti kathám má trasyethe iti yada 
πᾶ upanesydsé ‘tha te $íra$ chittvanyátrapanidhasyavó 'thásvasya stra 
ahftya tát te prátidhasyavas téna nav ánuvaksyasi sá yada πᾶν anuvaksyásy 
átha te tád índrah síras chetsyaty átha te svám Síra ahftya tát te 
prátidhasyava iti | tathéti || 23 || táu hópaninye | táu yadópaninyé 'thasyá 
śíraś chittvanydtrapant-dadhatur dthasvasya stra àhítya tád dhasyá 
prátidadhatus téna habhyam dniivaca sá yadabhyam dntvacathasyd tád 
indrah śíraś cichedáthasyá svám ἑίτα ahftya tád dhasyá prátidadhatuh || 24 
|| tásmad etád fsinabhyánüktam | dadhyán ha yán mádhv atharvanó vam 
ásvasya Sirsná prá yád im uvacéty dyatam tád uvacéti háivaitád uktám || 25 
|| tán ná sárvasma ánubrüyat | enasyám hi tád átho nén ma índrah śíraś 
chinádad iti yo nv ὀνά jñatás tásmai brüyad átha yo 'núcanó 'tha yo γα 
priyáh syan nd tvéva sárvasma iva || 26 || 
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Dadhyañc y la cabeza del sacrificio 


[23] Le dijeron: 
— Nosotros te defenderemos de él. 
— ¿Cómo me defenderéis? 


— Cuando nos tomes como discípulos, te cortaremos la cabeza, la pon- 
dremos aparte en otro lugar; entonces, cogeremos una cabeza de 
caballo y te la pondremos, y con ella nos ensefiarás; él, cuando nos 
estés ensefiado, te cortará la cabeza; entonces tomaremos tu propia 
cabeza y te la pondremos de nuevo. 


— Así sea. 


[24] Los tomó como discípulos. Cuando los tomó como discípulos, 
le cortaron la cabeza y la pusieron aparte en otro lugar. Entonces, tras 
coger una cabeza de caballo, se la pusieron y les ensefió con ella. 
Indra, cuando les ensefiaba, le cortó la cabeza; pero después, ellos dos 
tomaron su cabeza y se la pusieron de nuevo. 


[25] Por eso, un rsi declamó esto al respecto: «pues Dadhyafic el 
Atharvan, de lo dulce?” os habló con cabeza de caballo » (RV 1.116.12); 
«sin restricción lo dijo», es lo que quiso decir.2 [26] Esto no ha de 
ensefiarse a cualquiera, pues eso sería pecaminoso; «no sea que Indra 
me corte la cabeza», se le puede decir a quien se conozca 
previamente, al que haya estudiado, al que uno haya escogido, pero 
no a cualquiera. 25° 


257 Madhu ‘lo dulce, miel’ es otra designación para la leche del pravargya. 

258 La glosa explica el verso védico: Dadhyafic transmitió el secreto a los A$vin sin 
las restricciones impuestas por Indra. 

259 A continuación, como cierre del capítulo, se detallan las prescripciones de 
pureza ritual que ha de seguir el discípulo que vaya a recibir esta doctrina secreta y 
también, el maestro que decida enseñarla. 
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[10] 


Cyavana, los Asvin y Dadhyafic 
(JBr 3.120-128) 


La versión que presentamos ahora está más eleborada desde el 
punto de vista narrativo, ya que combina dos leyendas en las que 
están involucrados los A$vin: el rejuvenecimiento de Cyavana, que 
sirve como relato-marco (Witzel 1987), y el de Dadhyañc y la cabeza 
del sacrificio; ya en el Rg-Veda encontramos ambos mitos enumera- 
dos entre las hazañas de los dioses gemelos: 


RV 1.116.10 
We urere wig sae aaa | 
Wied RAR AEREA PAA 1190! 
jujurúso nàásatyo"tá vavrím prámuficatam drápím iva cyávanat | 
pratiratam jahitdsyayur dasrad ít pátim akrnutam kaninam || 10 || 
Del decrépito Cyavana, Nasatyas, 
la envoltura soltasteis como un ropaje. 


Alargasteis la vida del abandonado, oh milagrosos, 
y en esposo de muchachas lo convertisteis. 


[η 
RV 1.116.12 
πεῖ ΠΠ wae Ἐπὶ Soap enpt Wem | 
EEES 


tád vam nara sanáye dámsa ugrám 
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Dadhyañc y la cabeza del sacrificio 


avis krnomi tanyatur nd vrstím | 
dadhyán ha yán mádhv atharvanó vam 
ásvasya Sirsna prá yád im uvaca || 12 || 


Vuestro poderoso milagro, sefiores, 

por el premio lo proclamo, como el trueno a la lluvia: 
que Dadhyañc el Atharvan, de lo dulce 

os habló con cabeza de caballo. 


La ‘dulce’ doctrina que aprenden los A$vin es una translación: madhu 
significa ‘dulce’ e ‘hidromiel’, pero en este contexto se refiere a la 
doctrina esotérica del soma. 

En general, el Jaiminiya-Brahmana es más original, incluso más 
melodramatico en sus narraciones míticas que otros textos brahmáni- 
cos; por ejemplo, aquí Sukanya y su tribu intentan engañar al anciano 
Cyavana, mientras que ese episodio en las versiones del Satapatha- 
Brahmana (SBr 4.1.5.1-17) o del Mabhabharata (MBh 3.122-125) 
resulta más plano; además, la leyenda de Cyavana en los Brahmanas 
introduce un motivo que pervivirá en toda la literatura india: los 
dioses requieren a una bellísima mortal en matrimonio, y tras adoptar 
idéntica apariencia que su amante humano, le proponen que escoja 
entre uno de ellos; esta, guiada por el amor o, como aquí, por una 
sefial acordada previamente, siempre acaba eligiendo al mortal. 
También en la leyenda de Dahyafic se introducen detalles circunstan- 
ciales: así, cuando los A$vin le proponen el cambio de cabeza, 
Dadhyafic no las tiene todas consigo y les pide que le hagan una 
demostración. Así que los A$vin se desprenden de sus cabezas y se van 
colocando la cabeza de caballo por turnos, para recitar, hasta que 
queda claro que el truco funciona. 


Al enlazar ambas leyendas, es Cyavana quien envía a los A$vin al rsi 
Dadhyafic, ya que Cyavana ha establecido su superioridad sobre ellos 
porque él conoce cosas que los dioses no. El secreto que conoce 
Dadhyafic es el elemento más secreto e importante de la liturgia, que 
los propios dioses desconocen. 


Para el texto hemos cotejado la edición crítica de Vira y Candra 
(1954: 405-407) con la de Caland (1919: 251-257). 
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Jaiminiya-Brahmanana 3.120-128 


A Ὅπαπη | Bat Q omar aque παπάς | Ἡ πα 
RECIFE A ἃς ἡ TT aed Mere 11: GE wart wari 
| d σπα USA ΠΡΙ Τατ Viera: Mamada + 
ama | ate ears | Q+ 3 wu aaa AR | «5 Va TH 
Gada AMT | feet Maa aaa | d τπτετὶ da Pare 
Wat | OT σσπππα “πὶ et: qa τη GPa sai fees WT 
"SH | Y πασπηπππη | GATT | 13ο | 

d are wad Aad AMATER | d SANT Wore CHÍQUTOT 
Fal PASNE | rp Saat Wares seta | WW 
Ara YAH ASMA WT HIS | WT Ran Arata: emana: 
terre πα mean | TH er 4 πα sacar vars 
Mera: Fd | TAT PANT πο Alege Yer EE IDE 
ART Sar enne | 323! 

tasu cyavanam | Cyavano vai Bhargavo vástupasya brahmanam avet | sa 
putran abravid vastupasya vai brahmanam veda tam ma vastau nidhaya 
'trih punah prayanam'* prayateti | te 'bruvan na ἑαΚογᾶπια akrosanavanto 
bhavisyamah pitaram ahasisur iti nah peksyantiti | neti hovaca | tena vai 
yüyam vasiyamso bhavisyatha | teno eva mama punaryuvataya asa | 
hitvaiva prayateti tàn ajñapayat | tam sarasvatyai Saisave nidhaya prayan | 
so 'kamayata vastau hinah punaryuva syam kumarim jayam vindeya 
sahasrena yajeyeti | sa etat samápasyat | tenastuta || 120 || 

tam tustuvamsam saryato manavo gramenadhyavasyat | tam kumara gopala 
avipala mrda Sakrtpindair asapamsubhir adihan | so 'samjfiam saryatyebhyo 
'karot | tan na mata putram ajanán na putro mátaram | so 'bravic charyáto 
manavah kim ihabhitah kim cid adrasta yata idam ittham abhüd iti | tasmai 
hocur na nu tato 'nyat sthavira evayam nisthavah sete | tam adya kumara 
gopala avipala mrda sakrtpindair asapamsubhir adhiksams tata idam ittham 
abhüd iti || 121 || 


20 Para Caland (1919: 257), trih punah prayánam, difícil de entender, es 
interpolación. Cf. trih con nidhaya, o bien nidhaya'tah. Seguimos la traducción de 
Hopkins (1905: 62). 
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Jaiminiya-Brahmanana 3.120-128 


[120] Aquí se cuenta la historia de Cyavana. Cyavana, descendiente 
de Bhrgu, conocía el brahmana de Vástupa?”, Dijo a sus hijos: 


—Conozco el brahmana de Vastupa. Dejadme en el lugar de los restos 
sacrificiales, volved tres veces y dejadme.?2 


Ellos dijeron: 


— No podremos, quedaremos cubiertos de oprobio, dirán que hemos 
abandonado a nuestro padre, nos machacarán. 


— No será así —dijo—; por esto, vosotros seréis más queridos, y con 
esto yo en cambio tengo la esperanza de volver a ser joven; dejadme 
pues y marchaos — les hizo saber. 


Lo dejaron en el Saisava?% junto al río Sarasvati y se fueron. Él, 
abandonado en el lugar del sacrificio, deseó: «Que sea yo joven de 
nuevo; que encuentre una esposa joven, que sacrifique yo un millar de 
vacas». Él vio este canto;?% entonó una loa con él. 


[121] Después de haber entonado esa loa, Saryata, descendiente de 
Manu, acampó cerca de él, con su tribu. Los niños, pastores de vacas y 
de ovejas, lo ensuciaron con bolas de barro y de estiércol, cenizas y 
polvo. Cyavana hizo que la tribu de Saryáta no se reconocieran entre 
sí. Así, ni la madre conocía al hijo, ni el hijo a la madre. Dijo Saryata, 
descendiente de Manu: 


— ¿Qué hay por aquí cerca, habéis visto algo que haya podido causar 
esto? 


Le respondieron: 


— Nada, sino esto: yace ahí un viejo achacoso, acabado. A ese hoy los 
niños, pastores de vacas y de ovejas, lo ensuciaron con bolas de barro 
y de estiércol, cenizas y polvo; por eso ha pasado esto. 


261 Un epíteto del dios Rudra, “señor de los restos’ del sacrificio. Es decir, Cyavana 
conocía cierta explicación brahmánica secreta acerca del culto a dicho dios. 

262 Lit, ‘partid una partida triple’. Cf. Hopkins (1905: 62), que como Caland (1919: 
251) prefiere omitir la interpolación. 

263 Derivado de Sisu ‘bebé’; Saisava: ‘lugar relacionado con los bebés”; nombre de 
un remanso del río Sarasvati, considerado como fuente de la juventud. 

264 Es decir, Cyavana compone un himno del Sáma-Veda (el JBr pertenece al 
Sama-veda) y sabe cuál es su lugar en la estructura litúrgica que lo hará eficiente, es 
decir, con poderes mágicos. 
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"p tad | Aa Q oup QM | + aS we de | d Td 
Var aed Ra παπα | 3D mga πια oe 
MAA WTA Sg | NY Ἐ YHA WA SAMA | + ag 
+ Q HT Gea weld | ad ears σπα! ποῖα | 3 eae 
THIS q TAM ἃς | aT Ἡ seas A WAM ara | 
q Q «wr Wate παπητηῖα | d dianas ἃ Ὁ AT WHAT 
Wa SIAM uda HAMAS | FAST ἘΠῚ ead | di ἘΠῚ 
gen GE PAN Bat wr ΠΠ Med AGAR | aq Wu 
GAMA AAAI SIT | τῃ τά Wb WHAT | WT 
amara Utara Gers sHqeH3441q | par qt Ι 133 | 
Put š τα παπαῖ | τπ € ded Añada | wy aT 
ARAN Mara AGAR | dr teaser | wu 
WaT a aqua ares π]αα-παπτααγσμα | Ale sara aa σα 
AT Ama STAT ES 

sa hovaca cyavano vai sa bhargavo 'bhüt | sa vastupasya brahmanam veda | 
tam nünam putra vastau hitva prayasisur iti | sa hainam adrutyabravid rse 
namas te 'stu Saryatyebhyo bhagavo mrdeti | atha ha sukanya saryatya 
kalyany asa | sa hováca sa vai me sukanyam dehiti | neti hovaca 'nyad 
dhanam brüsveti | neti hovaca vastuspasya vai brahmanam veda | tam ma 
ihopanidhaya sayam evádya gramena yātād iti | te vai tva mantrayitva 
pratibravameti | te hocur mantrayitvaikam vai dve trini param anayá 
dhanani labhemahy athainayeha sarvam eva lapsyamahe | hantasma imam 
dadameti | tam hasmai dadus tam hocuh kumari sthaviro và ayam nisthavo 
nálam anusaranaya | yadaiva vayam yunajamaha athanvadhavatad iti | sa 
heyam yuktam gramam anusarisyanty anüttasthau | sa hovacahe paridhava 
sakhayam jivahayinam iti | Τ5ᾶ yaditi?® || 122 || 

krsnasarpa u haivainám pratyuttasthau | sa ha tad eva nirvidyopavivesa | 
atha hasvinau darvihominau bhisajyantav idam ceratur anapisomau | tau 
*hainam etyocatuh | kumari sthaviro νᾶ ayam asarvo nálam patitvanayáva- 
yor jayaidhiti | neti hovaca, yasmá eva mà pitadat tasya jaya bhavisyamiti | 


265 Pasaje corrupto. En la edición de Caland (1919) sa yaditi, Vira - Chandra (1954) 
introducen en el aparato la lectura alternativa tsa yaditiyaya yaditi; posiblemente 
haplografía por sa yadi yati o yadiyaya, pero la intrusión de iti es difícil de explicar. 
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[122] Él dijo: 
— Ese era en verdad Cyavana, descendiente de Bhrgu; él conoce el 
brahmana de Vastupa; sus hijos lo han dejado y se han ido. 
Fue corriendo a él y le dijo: 
— Profeta, honor a ti; disculpa, sefior, a los descendientes de Saryata. 
Saryata tenía una bella hija llamada Sukanya. Cyavana dijo: 
— Dame tú a Sukanya. 
— No —dijo Saryata—, di otro regalo. 
— No —dijo—, conozco el brahmana de Vastupa; tráemela aquí, y hoy 
por la tarde vete con tu tribu. 
— Nos lo vamos a pensar y te responderemos. 
Se lo pensaron, y dijeron: 


— Una, incluso dos, como mucho tres dotes podríamos obtener a 
cambio de esta, pero aquí con ella obtendremos todo; así que, hala, 
vamos a dársela. 


Y sela dieron; a ella le dijeron: 


— Nifia, ese viejo achacoso y acabado no correrá bastante como para 
perseguirte; cuando nosotros unzamos los carros, sal corriendo 
detrás. 


Uncidos los carros, ella se puso en pie para salir corriendo tras la 
tribu, pero Cyavana dijo: 


— ¡Serpiente, corre a rodear a tu amigo que pierde la vida! 


Así que, cuando ella se iba, [123] una cobra negra se alzó ante ella. Ella 
se quedó sentada. 


Por aquel entonces los A$vin, a quienes se otorga como libación 
una cucharada de mantequilla clarificada, pero no sacrificios de soma, 
viajaban como médicos. Llegaron a ella, y le dijeron: 


— Muchacha, ese viejo achacoso e incompleto no es bastante como 
marido; sé nuestra esposa. 


— No —dijo—, solo seré esposa de aquel a quien mi padre me entregó. 
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AGA Ἐπὶ VAG | GIG | Hae HT -ᾱπ ae οηζοῖα | 
Geo AAMT GHANA SUT +T SUA | dT WT aAa- 
AR | Gat emer at Wane “πὸ Uam | τπτ < 
Πρι att CEE σα TT ede sar EEG) 
19231 


IE MIA | Ἡ aaa q QT caían Praseantae wur 
SACAR | dr degno A TROL aa daa ταῖ 
IES: CUE E IS 
SORT SUIT Gera Baas τπτ URÍA παπα | dat va Ἡ 
RINA MAN | a SAT A AT ARA | ἘΠ gars Gd T 


πετ eit t aa ee wat cup ud dry sit at 
tet SHAT Geran πας | wa HA παπα eas 
19281 

d UA sara A πα. PAN A dp d 4 at a 
Gada PAN | d E Was MAA | 


tad dhayam ajughosatha haitau preyatuh | sa hovaca | kumari ko nv esa 
ghoso 'bhüd iti | purusau memáv upagátam yat kalyanatamam γρᾶπᾶηι 
tena rüpeneti | tau tvà kim avocatàm iti | kumari sthaviro νᾶ ayam asarvo 
nàlam patitvanayavayor jayaidhiti | sa tvam kim avoca iti | nety aham 
avocam yasmá eva mà pitadat tasya jaya bhavisyamiti || 123 || 


tad dhasya priyam asa | sa hovacasvinau vai tau darvihominau bhisajyantav 
idam carato 'napisominau | tau tvaitad evagatya ένο vaktárau | tau tvam 
brútad yuvam và asarvau stho yau devau santav asomapau sthah | sarvo vai 
mama patir yah somapa iti | tau vai tvà vaktarau kas tasyese yad ávam 
apisomau syavety ayam mama patir iti brütat | teno eva me punaryuvataya 
aseti | tau hainam ένο bhüta etyaitad evocatuh | sa hovaca yuvam và 
asarvau stho yau devau santav asomapau sthah sarvo vai mama patir yah 
somapa iti | tau *hocatuh | kas tasyese yad avam apisomau syaveti | ayam 
mama patir iti hovaca || 124 || 


tam hocatur rse 'pisomau nau bhagavah kurv iti | tatheti hovaca tau vai nu 
mam yuvam punaryuvanam kurutam iti | tam ha sarasvatyai Saisavam 
abhyavacakrsatuh | 
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Él lo escuchó; entonces los dos se marcharon. Él dijo: 
— Muchacha, ¿qué ha sido ese ruido? 


— Esos dos hombres, que tienen la más hermosa de las apariencias, se 
me han acercado. 


— (Qué te han dicho? 


— «Muchacha, ese viejo achacoso e incompleto no es bastante como 
marido; sé nuestra esposa». 


— Y tu, ¿qué has dicho? 
— «No» — he dicho yo—, «aquel a quien mi padre me entregó, de ese 
seré la esposa». 

[124] Esto le gustó. Dijo: 


— Esos dos eran los A$vin, que viajan como médicos; se les otorga 
como libación una cucharada de mantequilla, pero no de soma. 
Mañana se te acercarán y te dirán lo mismo; tú diles: «Vosotros dos 
sois los imperfectos, que siendo dioses no podéis beber soma. Mi 
marido, que sí bebe soma, es perfecto». Y ellos te dirán: «¿Quién puede 
hacer que nosotros dos bebamos de soma?» «Este, mi marido», di. Con 
esto tengo la esperanza de volver a ser joven. 


Al día siguiente, los dos se acercaron a ella y le dijeron lo mismo. 
Ella respondió: 


— Vosotros dos sois los imperfectos, que siendo dioses no podéis 
beber soma. Mi marido, que sí bebe soma, es perfecto. 


Y ellos dijeron: 
— ¿Quién puede hacer que nosotros dos bebamos soma? 
— Este, mi marido—, dijo. 
[125] Le dijeron a Cyavana: 
— ¡Oh, vate! Haz, señor, que recibamos libaciones de soma. 
— Así sea — les dijo, — pero vosotros hacedme joven de nuevo. 


Lo bajaron hasta el vado Saigava del río Sarasvati. 
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"p Sad PAR Wd Q GEM SEMA SAA A AR Tale | 
d € τὰ Vq Vem seq Ἑππί QT *W94q | d £d 
Merde Sq τπτ UN | d EUA spala qq d HA sag 
STAT MGA s TQUE AAA ταταΐα | 924 I 


5 S 


+T Ama XD WT τὰ Heat SUM Get GAT Bred | Ç d 
Or Aad WI Ga PARAR HT SPA παευπετηἁπῃ SA- 
Wad | Ç ager | ττ 5 dara | ddr SUE Henr ία | 
cada RT Maa ur sara: Y 3 τα wad | de 
cay ASA wn GT wq | PA nn 
Adra [HI «Παππάς mid | Alt RRA d RRA | WD Ἡ-- 
dria wr ERA qur eet feat | Der | τ ἃ 
TARA ama | cit ears DW ἃ 4 qÍ Wacar Wart 
fe | dr Ἐπὶ < M Amena fre vied da E τη Hae- 
aad WA Wag wae | wae Ws WT 
MAJA | 338 | 


sa hovaca kumari sarve vai sadysa udesyamo "nena má laksmakena janitad iti 
| te ha sarva eva sadría udeyur yat kalyanatamam rapanam tena rüpena | 
tam heyam jfiatvavabibhede "yam mama patir iti | tam hocatur rse 
’kurvavam tava tam kamam yas tava kamo 'bhüt punaryuvabhür avam ca 
tathanusadhi yad ἄναπι apisomau syaveti || 125 || 

sa hovaca deva và ete kuruksetre 'pasirsnà yajfiena yajamana ἆσαϊε | te tam 
kamam nápnuvanti yo yajfie kamas tad yajñasya Siro 'cchidyata | tad yad 
dadhyann atharvano 'nvapasyat | tam tat prcchatam | sa vam tad anuva- 
ksyati | tato 'pisomau bhavisyatha iti | tad yat tad yajñasya Siro 'cchidyateti 
so 'sáv adityah sa u eva pravargyas | tau ha dadhyaficam átharvanam ájag- 
matus tam hocatur rsa upa tvayaveti | kasmai kamayety etad yajñasya Siro 
"nuvaksyavaha iti | neti hovacendro vai tad apy apasyat | sa mabravid yadi 
và idam anyasmai brüyah Siras te chindyam iti | tasmad bibhemiti | sa vai 
πᾶν anendsvasya sirsnanubrühiti | tatheti hovaca | sa ναί nu vam samvada- 
mánau pasyaniti | tau hemau svam Siro nidhayedam asvasya Sirah prati- 
samdhaya tena ha sma samvadamanav asáte sama gayamanav rcam yajur 
abhivyaharantau | tabhyam ha $raddhaya tenasvasya sirsnanüvaca || 126 || 
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Él dijo: 
— Niña, todos saldremos [del agua] con el mismo aspecto; reconóceme 
mediante este signo. 


Efectivamente, todos ellos salieron iguales en aspecto, con la más 
hermosa de las apariencias. Ella lo reconoció y lo escogió: 


— Este es mi marido. 
Ellos dos le dijeron a Cyavana: 


— Vate, nosotros hemos cumplido tu deseo, lo que tú querías, te 
has vuelto joven de nuevo; y ahora enséñanos cómo podremos ser 
nosotros dignos de soma. 

[126] El dijo: 

— Los dioses, aquí en el Kuruksetra, han tomado parte como sacrifi- 
cadores de un sacrificio carente de cabeza.?% Ellos no obtienen el 
deseo que era el deseo sacrificial, pues la cabeza ha sido cortada. Le 
preguntaréis a Dadhyafic, de los Atharvan, lo que ha visto;?" él os lo 
dirá y así podréis beber soma. La cabeza del sacrificio que fue cortada, 
esa es sol aquel, y además el pravargya.?% 


Ellos dos vinieron hasta Dadhyafic, descendiente de Atharvan; le 
dijeron: 
— Vate, queremos ser tus discípulos. 
— ¿Y con qué fin? 
— Queremos que se nos enseñe la cabeza del sacrificio. 


— No — dijo—, Indra la ha visto también; él me dijo: «Como se lo digas 
a otro, te cortaré la cabeza»; tengo miedo de eso. 


— Explícanoslo pues a través de esta cabeza de caballo. 
— Sea, — dijo, — pero yo os quiero ver antes conversando. 


Ellos dos, tras quitarse sus propias cabezas, se colocaron la cabeza 
de caballo, y se sentaron a conversar, y a cantaron una melodía del 
Sama-Veda, y recitaron un verso del Rg-Veda y un versículo del Yajur- 
Veda. Entonces confió en ellos y les ensefió a través de la cabeza de 
caballo. 


266 Los dioses se representan sentados, como yajamana que desean obtener algo 
del sacrificio. No lo obtienen, puesto que no conocen el secreto del sacrificio. 

27 Dadhyafic, como rsi que es, «ha visto» cuál es la cabeza del sacrificio. 

268 Glosa que explica cuál es aquí la doctrina secreta que se está explicando 
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desl SAGA | W grada | Tage Dc RARA 
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AY Ἐ Ad Ate: τ-γᾖατ aaa Ad | d MA RATA 
STqq | πατὴ uEWHGd | α Πασάς Vat ama UIT ἩΓΗ͂ +qaT 
TACHA STA ARANA WI VRHEHIHSPIHI Ua 
Ud SAMS κ | UA Vdq- IGI Wd GAA WD OTA Head | WaT 
€ Waa ππῃ Ba ural Gert wed ae τ Wad 
Jaage- | Taare: τγητατηταῖ Se Sate: HE WAT Halt 
" σα dq | πς Aaa MPa ο{πῃτητεητα-Πητιοττα | 923 | 


tad indro 'nvabudhyata | pra habham avocad iti | tasyanudrutya Sirah 
pracchinad idam asvasirsam | atha yad asya svam Sira asit, tad imau 
manisinau pratisamadhattam | tau ha devan ajagmatur apasirsnà yajfiena 
yajamanams tan hocatur apasirsná vai yajfiena yajamana adhve | te tam 
kamam napnutha yo yajñe kama iti | kas tad yajñasya Siro vedety avam iti | 
tad vai pratisamdhattam iti | tabhyam vai nau graham grhniteti | tabhyam 
etam asvinam graham agrhnams tav abruvan yuvam evadhvaryü sthas tau 
tat prajanantàv etad yajñasya pratisamdhasyatha iti | tatheti | tav adhvaryú 
astám tat tàv apisomav abhavatam || 127 || 

atha ha cyavano bhargavah punaryuva bhütvagacchac charyatam manavam 
| tam pracyam sthalyam ayajayat | tad asmai sahasram adadat | tenayajatai- 
tad vai cyavano bhargava etena samna stutva punaryuvabhavat kumarim 
jayam avindata sahasrenayajataite và etasmin saman kama etán eva kaman 
avarunddhe | yatkama evaitena samnd stute sam asmai sa kama rdhyate | 
atho ha smaitenaiva samna cyavano bhargavo yad yad asanam cakame tat 
tad dha sma sarasvatyai $aisavad udacati | tad v annadyasyavaruddhih 
samavannadyam runddhe ᾽ππᾶάα]ι sresthah svanam bhavati ya evam veda | 
yad u cyavano bhargavo 'pasyat tasmác cyavanam ity akhyayate || 128 || 
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[127] Indra se enteró de esto. «Se lo ha dicho a esos dos», pensó. 
Corrió y le cortó la cabeza de un golpe, esa cabeza de caballo; y la 
cabeza que era la suya propia, esa se la restituyeron ellos dos. Ellos 
vinieron a donde estaban los dioses, que estaban ofreciendo un 
sacrificio carente de cabeza. Les dijeron: 


— No tiene cabeza el sacrificio que estáis ofreciendo; no obtendréis 
con este sacrificio lo que queréis. 


— (Quién conoce pues la cabeza del sacrificio? 

— Nosotros. 

— iRestituidla! 

— Dadnos entonces parte en la libación de soma. 

Para ellos dos realizaron la libación asvínica; les dijeron: 


— Vosotros dos sois los adhvaryus;* y llevaréis esta cabeza del sacri- 
ficio, la que conocéis. 


— Así sea. 


Ellos dos fueron los adhvaryus, así se convirtieron en bebedores de 
soma. 


[128] Entonces Cyavana, descendiente de Bhrgu, tras haberse 
vuelto joven de nuevo, regresó junto a Saryata, descendiente de 
Manu. Sacrificó para él en un lugar dirigido a oriente. Él le dio mil 
vacas;"? las sacrificó. Así en verdad Cyavana, descendiente de Bhrgu, 
tras rezar con este canto, se volvió joven de nuevo. Encontró una 
esposa joven, sacrificó mil vacas. Estos son los deseos que se obtienen 
mediante este canto. Lo que se desea con este canto es un deseo que 
obtiene cumplimiento. Y así, precisamente mediante este canto, todo 
alimento que deseó Cyavana, descendiente de Bhrgu, lo saca él del 
Saisava junto al Sarasvati. Pues este canto es la obtención de alimento. 
Obtiene alimento, se alimenta, llega a ser el más prominente entre los 
suyos quien esto sabe. Y como este canto lo vio Cyavana, descendiente 
de Bhrgu, por eso se lo denomina «el de Cyavana». 


262 Sacerdotes encargados de las acciones rituales. 

20 $aryata entrega a Cyavana una daksind o dádiva ritual consistente en mil 
vacas. Con esto el joven Cyavana pasa a ser yerno de Saryata y su purohita; Cyavana 
había sido abandonado por su propia tribu. 
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[11] 


Los huesos de Dadhyañc 
(JBr 3.64-65) 


La leyenda de la cabeza de caballo de Dadhyafic tiene una curiosa 
coda, pues queda un cabo suelto: cuando Dadhyafic hubo recuperado 
su cabeza, ¿qué se hizo de la cabeza de caballo que había servido para 
engafiar a Indra? El tema se menciona ya en el RV en un contexto 
vinculado también al secreto del soma: 


RV 1.84.13-15: 
AA ARANA | tart AGA 119381 
indro dadhicó asthábbir vrtrán'y ápratiskutah | 
jaghána navatir náva || 13 || 


Indra, con los huesos de Dadhyafic, sin recibir heridas mató 
a los enemigos", a los noventa y nueve? 


Bore usc τ“τητίΏση | aca 191 
ichánn ásvasya yác chírah párvates"v dpasritam | 
tád vidac charyanavati || 14 || 


Buscando la cabeza del caballo escondida en las montañas, 
la encontró en el Saryanavat. 


' ' ' ' 
"PITE WAT ATA ARA | Sell VAT πε E 
átráha gor amanvata nama tvástur apiciyàm | 
271 Vrtrani, lit. “obstáculos”. 


?? E] número 99 está vinculado muy frecuentemente al número de enemigos de 
Indra y es, desde luego, un modo de designar la muchedumbre, la totalidad. 
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15 || 


Entonces recordaron el nombre secreto de la vaca de 
Tvastr, allí en la casa de la luna. 


itthá candrámaso grhé 


Estas estrofas recogen una serie de referencias bastante oscuras. 
Sayana, en su comentario a estos versos, ofrece un relato que sigue de 
cerca el siguiente texto del Jaiminiya-Bramana. La expresión «Huesos 
de Dadhyañc» se refiere al cráneo, la cabeza de caballo que este sabio 
había utilizado, segün los textos [9] y [10], para contarles a los A$vin el 
secreto del soma. Dicho cráneo se ocultó en el Saryanavat, un lago del 
Kuruksetra, la región sagrada para el brahmanismo, convirtiéndose en 
un nuevo secreto, una nueva «cabeza de Makha». La «vaca de Tvastr», 
que es el constructor del universo, padre adoptivo de Indra, y la «casa 
de la luna» son, de nuevo, referencias al soma, que es la fuente del 
poder de Indra para acabar con sus enemigos; Indra le roba el soma a 
su padre y se ve obligado a matarlo (RV 4.18.1-2, 12, v. Oberlies 1999: 
268). A partir de menciones sueltas en distintos himnos del Rg-Veda, 
Geldner (1951 I: 108) reconstruye la leyenda completa del siguiente 
modo: los A$vin deseaban la «dulzura tvástrica (RV 1.177.2)», una vaca 
milagrosa de cuyas ubres (RV 3.48.3) manaba soma (cf. AV 8.9.24). El 
soma celestial (RV 10.116.3) es la bebida de la inmortalidad, amrta (la 
'ambrosía' de la mitología griega, con la que comparte etimología, 
p.i.e. *n-mrto- ‘inmortal’), que según RV 10.85.3-5 es la luna, o según 
versiones más antiguas (RV 1.84.15) está en la casa de la luna. Tvastr 
creía que su hijo Indra va a crecer por encima de su cabeza y mantuvo 
oculta de él a la vaca del soma. Pero Indra siente desde su nacimiento 
una inagotable sed de soma, que ha de sustituir el pecho materno (RV 
3.48.1, 3). Excepto Tvastr, solo él conoce el secreto Dadhyafic, pero 
como hemos visto, este se lo transmite a los A$vin por medio de una 
cabeza de caballo. Como castigo, Indra le corta la cabeza de caballo, y 
esta se guarda como reliquia milagrosa y guardián del secreto (RV 
10.48.10), y queda escondida junto a las montafias, en el lago 
Saryanavat. Allí encuentra Indra el cráneo, denominado forma 
eufemística los «huesos de Dadhyafic» (en RV 10.48.10, simplemente 
«huesos») y lleva a cabo maravillas, como matar Asuras usándolo 
como arma, como nos cuenta el texto que tenemos a continuación. 


La edición del texto sánscrito presenta algunas dificultades; he 
cotejado el texto de Oertel (1897: 17-18) con el de Vira y Chandra 
(1954: 380-381). 
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Jaiminiya-Brahmana 3.64-65 
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dadhyan ha và atharvanas tejasvi brahmavarcasy ása | tam ha sma yávanto 
’surah parapasyanti te ha sma tad eva visirsanaé serate | sa u ha svargam 
lokam uccakrama | sa hendro tsurair? asvibhis codha uvàca kva nu 
dadhyan bhavatiti | tasmai hocus svargam vai bhagavas sa lokam 
udakramad iti | sa hovaca naivasyeha kim cit parisistam astiti | tasmai hocur 
ásid evedam asvasirsam yenasvibhyam devavidyam prabravit tat tu na 
vidma yatrabhavad iti | tad và anvicchateti | tad dhanvisur icchann asvasya 
yac chirah parvatesv apasritam tad vidac charyanavatiti | saryanavad dha 
nàmaitat kuruksetrasya jaghanardhe sarah | tad etad anuvidyajahrus tasmai 
prayacchan | tad dha smasuranam prakase dharayati | tam ha sma yavanto 
'suráh parapasanti te ha sma tad eva visirsanas serate || 64 | | 


sa ha tair evasthibhir navatir jaghanasuranam | tad etad bhrátrvyaha vijiti | 
indro dadhico asthabhir vrtrany apratiskuto jaghana navatir vijayate hanti 
dvisantam bhratrvyam ya evam veda || 65 || 


273 Vira y Chandra (1954) dan la lectura hendro 'surair abhibadha. Oertel (1897) lee 
indro surair asvibhis co'dha[h] ‘Indra, conducido (üdha-) por dioses' (sura, lo contrario 
de asura) y 'A$vin', pero en plural, no dual. Omite el visarga, pero luego traduce indro 
'surair ‘Indra, llevado por asuras...” El plural asvibhih puede deberse al metanálisis 
erróneo de un dvandva t(a)surasvibhih. Aquí seguimos el texto editado por Oertel. 
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Jaiminiya-Brahmana 3.64-65 


[64] Dadhyafic, descendiente de Atharvan, era preclaro, famoso por 
su conocimiento del bráhman. Todos los asura que lo veían de lejos 
caían por tierra descabezados. Ascendió él a los cielos. Indra, 
conducido por los dioses y los A$vin, dijo: 


— ¿Dónde está Dadhyañc ahora? 

Le dijeron: 

— En verdad, sefior, él ha ascendido a los cielos. 

Él dijo: 

— ¿Es que no hay nada suyo que se haya quedado aquí? 
Le dijeron: 


— Había una cabeza de caballo, con la que les contó a los A$vin la 
ciencia divina; pero no sabemos dónde fue a parar esta. 


— En verdad, buscadla. 


Y ellos la buscaron, recitando: «Buscando la cabeza del caballo que 
estaba escondida en las montañas, la encontró en Saryanávat» (RV 
1.84.14).75 Saryanavat es el nombre de un lago que está en mitad de la 
parte occidental del Kuruksetra. Cuando la hubieron encontrado, la 
cogieron y se la entregaron. Y él iba sosteniéndola a la vista de los 
asura; y todos los asura que lo veían de lejos caían por tierra 
descabezados. 


[65] El pues, solo con esos huesos mató a noventa asura. De este 
modo y no de otro fue matador de rivales, vencedor: «Indra, con los 
huesos de Dadhyafic, sin recibir heridas, mató a los enemigos, a los 
noventa» (RV 1.84.13).75 E] que sabe esto vence a noventa, mata al 
rival que le odia. 


274 En la versión de Sayana, acertadamente, madhuvidya ‘dulce ciencia, ciencia del 
madhu (= soma)’, en lugar del devavidya, más genérico, que hay aquí. 

275 El Saryanavat se identifica tradicionalmente con los tirtha o estanques sagra- 
dos de Brahma Sarover (o Brahamsar) y Sannejit Sarover, lugares de peregrinación 
en la actual ciudad santa de Kuruksetra, distrito de Haryana. 

276 Falta y nueve”, ndva, cf. pág. 182. 
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V 
NOTA SOBRE BRÁHMAN 


El lector que se aproxime a estas páginas con conocimientos gené- 
ricos sobre la cultura india, se sorprenderá de que no aparezca 
traducido bráhman por ‘realidad ultima’, “absoluto trascendente”, o 
algo similar, ni se le dé a rta el significado de 'orden cósmico'. Posible- 
mente se haya sorprendido también de la importancia de dioses como 
Varuna o Indra, de los que posiblemente apenas oído hablar, mientras 
que de los dioses de la trimürti hinduista (Brahma, Visnu, Siva) aquí 
solo se menciona a Visnu... que acaba descabezado. 


Sucede que entre la religión védica y el hinduismo clásico, tal y 
como se documenta a partir de los primeros siglos de nuestra era, 
median, no en vano, más de mil afios. La pasmosa continuidad cultural 
del brahmanismo, forjado hace más de tres mil años en la zona 
noroccidental de la India, y su conservadurismo en ciertos aspectos — 
como el uso del sánscrito como lengua sagrada, o de ciertos rituales 
védicos que perviven hasta nuestros días—, no le ha impedido el 
debate con otras tradiciones religiosas, como el budismo, y la 
adaptación a invasiones y todo tipo de cambios políticos; de ahí que se 
hayan producido hondas transformaciones. 


Definir y traducir términos como bráhman, dhi, rta, supuso un 
desafío para la filología occidental; ha sido necesario aislar su 
significado en cada uno de los estratos cronológicos de los textos 
védicos (simplificando un poco: Rg-Veda, los Brahmanas, las 
Upanisad), una ardua labor en la que los textos se han interpretado no 
solo a la luz de la propia tradición brahmánica y de los comentaristas 
autóctonos, sino también mediante la lingüística comparada, la etimo- 
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logía y la comparación con el Avesta iranio y otras tradiciones 
religiosas y poéticas indoeuropeas. 


Como hemos sefíalado repetidamente, al acto de formular verbal- 
mente las conexiones del rta se lo denomina bráhman, un concepto 
que a finales del periodo védico se convertirá en el principio cósmico 
trascendente, más allá de toda experiencia sensible, impersonal y 
eterno, primera causa del universo. Este bráhman se convertirá, unos 
mil afios después, en el centro de la filosofía Advaita Vedanta, 
especialmente con la obra de Sankara (s. VIII d.C.). Ahora bien, es 
evidente que hay un largo trecho entre ese concepto tan vasto y el 
significado que tenía en los himnos del Rg-Veda, y que en cierta 
medida mantiene en buena parte de la literatura brahmánica. 


Ya Oldenberg (1923: 65!) resumió el significado general de bráhman 
como la fórmula sagrada, y el poder mágico inherente a ella, algo que 
se deduce a partir del análisis contextual en los himnos del Rg-Veda. 
Pero perfilar ese significado a partir de la etimología ha planteado 
graves problemas. El véd. bráhman y el p.a. brazmaniya remiten a un 
iir. *brdj"-man- < p.i.e. *b^réj^-men-. Los únicos comparanda plausibles, 
que ya identificó Osthoff (1899: 113-144), son el nórdico antiguo bragr 
(m.) ‘arte poética” (< p.ie. "b'roj'-i-) y Bragi, nombre del dios 
escandinavo de los encantamientos mágicos y del canto litúrgico — 
colega, al menos en función, de Brhaspati—, así como el irl. a. bricht 
‘formula mágica, encantamiento’ (< p.i.e. *brj^-ti-, Bader 1989: 52, 67; 
Maryhofer EWAia II: 237). Todas las demás etimologías que se han 
propuesto, por muy seductoras que parezcan (la relación con lat. 
flamen ‘sacerdote’, defendida con denuedo por Dumézil,?” o con i.a. 
barh, brh ‘hacer grande, poderoso’,?” o con gr. µορφή ‘forma’, entre 
otras) presentan severos problemas formales de un tipo u otro. 


27; Dumézil (1935). Poco después, en una reseña, Dumézil respondió con encono a 
las críticas de filólogos de la talla de Louis Renou y de Émile Benveniste (Dumézil 
1938); cf. la crítica metodológica de Gonda (1950: 6-8). Schrijver (1991: 177) propone 
flamen (m. < n.) < *b'leh-mn “luz, resplandor”; si se parte de *b^lag"mn, aunque el 
resultado -am- no está excluido (pese a agmen, fragmentum), el timbre a queda sin 
explicar. 

28 Propuesta de Gonda (1950: 18 y ss.), para quien el núcleo semántico de 
bráhman es ‘poder’, lo que resulta demasiado genérico para responder al problema; 
cf. la crítica de Thieme (1952: 93-99); sobre la raíz barh, Mayrhofer EWAia II: 212-213. 

279 Propuesta de Thieme (1952: 127). Pero partir de *mrég'"-men- es fonéticamente 
implausible, en i.a. el resultado de *g"" ante m habría sido gh, y además hay que 
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Hoy en día se admite de forma general que el significado primitivo 
de bráhman era 'acto de formulación poética', en un contexto sacral, 
tal como demostró Thieme (1952).39 Louis Renou (Renou-Silburn 
1949) subrayó una dimensión particular de esa 'formulación': segün él, 
bráhman se caracteriza específicamente por su naturaleza enigmática 
o paradójica. En bráhman es la formulación de una adivinanza cósmica, 
una adivinanza que no se puede resolver con una simple respuesta, 
sino que solo se puede formular en términos paradójicos que dejan la 
respuesta (la conexión oculta —bandhu, nidhana— entre los términos 
de la paradoja) sin expresar. En una frase feliz de Renou, bráhman es 
énergie connective comprimée en énigmes, 'energía conectiva comprimida 
en enigmas”. (Renou-Silburn 1949: 43, v. las matizaciones de Thieme 
1952: 99-101). 


(Cuál es la historia de la noción de bráhman en el brahmanismo? En 
principio designa, de modo genérico, al poder contenido en los actos 
de habla sacerdotal o inspirada. La forma masculina brahmán, con 
acento en la ültima sílaba en védico, se refiere al sacerdote que conoce 
y lleva a cabo esas recitaciones; como hemos visto (pág. 30), en el 
ritual védico tardío es uno de los cuatro sacerdotes que, por lo general 
en silencio, supervisa y rectifica los errores en la liturgia. El peso 
semántico del bráhman neutro en los Brahmanas se desliza, clara- 
mente, del hecho y capacidad de formulación poética al "poder" 
inherente a la formulación de los mantras adecuados en el contexto 
sacrificial, y a la formulación verbal de las identificaciones y 
conexiones del rta, algunas de las cuales son tan poderosas que solo 
deben ensefiarse a los iniciados. Pues el poder del sacrificio, que 
resume el universo mismo, está contenido precisamente en esos actos 
de formulación verbal, tanto de los versos en la liturgia, (sin versos o 
siquiera sílabas sagradas, sin emisión de voz, no hay acto sagrado) 
como en el conocimiento de las conexiones que dan significado a esa 
liturgia, las cuales, aunque sea tan sólo dentro de la mente, tienen 
también una expresión verbal. 

Cuando el sacrificio acaba concebido como trasunto del universo 
entero, bráhman acaba por designar al principio impersonal y eterno, 
que origina el universo en su conjunto o es la existencia real del 


tener en cuenta el p.a. brazmaniya, que hace poco plausible la evolución *mr- » *br-, 
cf. Mayrhofer EWAia II: 237-238. 
? Cf. además Schmidt (1968: 16-22 y 239-240). 
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universo mismo. No desempeñará, sin embargo, un papel decisivo en 
la cosmogonía védica tardía; su conexión, bajo la forma del dios 
Brahma (masculino), con el mito cosmogónico del hiranyagarbha, el 
huevo o embrión de oro, es posvédica. Aunque fusionado con 
Prajapati y con Purusa, el dios Brahma en el hinduismo no ha dado 
lugar a un mito cosmogónico propio: o funciona como una deidad que 
preside el proceso cosmogónico pero que en sí permanece inactiva — 
de un modo no muy distinto al sacerdote brahmán en el sacrificio 
védico— o es un demiurgo que llega a existir en el segundo estadio de 
la cosmogonía, cuando el mundo fenoménico ya ha comenzado su 
desarrollo (surgiendo, por ejemplo, del ombligo de Visnu). 
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Esta monografía ofrece el análisis 
de diversos textos mitológicos de 
los Vedas, junto con la edición 
bilingüe de los mismos. En ellos, el 
poder de la palabra sagrada, 
central en la cultura védica, se 
manifiesta en el mito: así, el dios 
Indra libera las vacas de la Aurora 
mediante un grito ritual. Entre los 
textos traducidos se encuentran el 
famoso Himno a Vac, la palabra 
sagrada, o la Leyenda de Sunahsepa, 
uno de los relatos brahmánicos en 
prosa más conocidos. 
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